
















































































3 3 के क | हक २ $++२*२*# +#+$+ ##७##### 6#++७७+१०७+१%+ ७ +$++०७++$+##*€७##७6***&+*#*+##७#७##+#+ )) 0 ७ 0 $+७४#++$#####₹6 ७6*€#*## # # # ## 0 0 0 3 + ७8 लत | क ###+#₹##€&*++#+$+## #++# + 
०9, ण, २ ५७ ७००«०००«२०«७०७०«ब्न०्>_्स्_्ब_्-_्-_०_०*०००००० ०२7०० 9 ८ ७ ०» २२» ७ «०८०७० ० «०«०«२०«०«७००७००७००«०« «० « « ००००० ०२०२ ००७७७०७०६०७७७००७०००७०७ ४७७७ «०४०४० ८८८ ८५४५, ७७७७७०७०७०७०००७ «७७०७७ + 
#७+२० ० #३७७+७७७ ७ ०५८०७ «० «««०«९०२४०७««७ढ७०७«७«७«र«०७«२००«००००«७७७७७०७०७ 7, न « « « ««७७७७७९२०७०«२+९२०«०«७७«७७« «« "न > ००७ «६२७७७७€*७« «७०७» #० ७७४४ ०२२८9 ७ «रबर लस व + «० «०५००५०«०४०« ««* 
४०० /+५२०५०५५७७००७००९२०९०५५००५००००००«६«०+०«७३«७००००९००००००,०६६०९०००९५+छ २9-4५ «6 ७ «०«०«००००७००७७७०७७«७०*«०७०७०७००७०७ ७०५४८४८८+ ४७७० ««०७०००००७७०७६७९२०००*७७ # + «७०७० ७<+०७७७७७७##७७७७०*७००७०७०७+## ७ ००५८७ ७७७७७००७७«७#७€*०७ ७७ 
#७७+७« |+३०७७७ ५: ००००० ४्०५४५४४४४४४००७५९०४०९०००९०९००५००००७००५०५०४००४००००७०००'छछछए: ० ' नर रू> 5 ७6 ७ 6«७०«०००«७०«००७७००«७०७००७ * ०, ०० ० तर ७ 6 ० ० ००९२४०«९४०७०५००«७७** ०७» * « ७७३७४ +%००८«७७७७७७७७०७+२७०७० ७७७७४ ७ + 
७७७७ *् ७० ७०७४७७०७७२७०+००००७## #७०० * ७####** ७ न ध००७७०७६७७०७७«०७ ७०४७७ # # ७ + 9०, ७ «6७०७० «००७००७०७«७७७४७७७*००७७७७७७७७ ७ ०२7०८ ४<+ «७० «७०७०७०«०«०७ल्बबन्न>्नब्नन "०२२२७ ७०५०००«७०७७०७००७७७०७०७०७०«०७७७#७#+# 
+#७०९% ७ «०७० ७७७७७०७७७७७७€७७€७#*#*७०*७ > मन 9, «७ «७०«०००२०७०७०७७४७७«७**७७७०७७०७«+७ «००७७ ++७ ७२७ ७७०७००७७७ 6 ७ ७ # # # ७ # ७००७७ ०७० ७++५७७६७+०७७#७०० ७०/७४/४७७७ 6 ७#७+२०७७१७७% + ०४४४७ ७७७७००००७७७७ ७###€ ७७७७७ 

५, मम, ५०७७ ७०««०२ू००७००«०«०«२०«२७०२४२७७«७००«०« « ४०, 9-7 24 ००५ ७७७७०««०«००«२«७०«७००«२«७००«७० ««««०७ «७७००० « « + ०२०7२, ७७० «००००७७७०८७««२००७०७००००« ४777, ,2,2, ४७७० «७«७०७७७०२०००००७०७*७ + « 

०9०७० ७०७७७७७७००७०७+ ७ ##७७ 6७७७७ ० ० ४२% «२«%२७०७००७७७४«७७«७<«€७«०७» २७७ ४ #*७+ ७७ ७ + ७ 7, रात ७ +२००००७०७०«०००«०«०««ब्>्ब्न्न रत ७ ५० «०००«०००«०५००५०«०७००७०«०८७* « 





४ बज जरॉोरं७४४७४८७०७०«००«०««०««००«०००७*« 





७०७७७७#७०७०#७##७ ७० # #७##७##+# 


##७७ ७ 


+€6*>#+#############₹€€6##७###+###+#+७# 


७००७० ७०७०७०००७०७७७७७#&७७०००*%७ 





#&#७७७ 


+७७७०७०७००७%+७७७७०७७७###*##७#+७०७ 
०० ७४७७७००००००७ ० # ७ # # ७6 ७## 
नंपञ्न : | 
७ ७७००० ७ ७# #+# «७ 








##९०७७७०७७७ वैदिक 
४«७८८७७००७७७०७००७ «७ 
प्रध्नपत्र #०७७७७७७७७७०७७ 
#७७+ 
०७०७ ७०७४७६७७७७७७७०*०+७#००७७७७७## 
«०००८८ ४४ « «७ «« «««०««७«७«७«७०«७«« 
«6७७७७०७०७ ७७७० #+ + ७ #₹७७#*%७७०७+७+%# 
७७७७७ ७ 


७७०६७०७७७७+ 
#७७७७७७ 
#७०+#७७७७७७#७+# 
##७#७#७७७७७#७७०७७ 
#०७+७७७#७#+### 
७#७७&#७७०७#७०#४०७७ ७ 





७ ७७७०० 


«००७७० ७७०७०७७७७# ७७७ ७#०७०७०७७#७ 
७७४०० ७७०७७७७७७०७७०७०७*७७७+ 
००००० ०००७० ०७०७०००७००७७७७७७#+७०७+७७७#७# 

००० ७७७७७०+२७७७७७७७७##### # २००४७ 
९ «० ०४२ २«७७ ७ ७०«००«७«७०«७०७०७७७०७७७७ ७७० « 
«७», «+ «५» ७» «० «०७ « «०७०७७ ७७७७७७७०७७७७७ 
«०७७७०७७०७७७७७७७७७#७७७७७ 
० ००< ५ «७ ७००७०«««००«००८७०«७«७«७«७«७०७०००७० 
#७७७७७#७७०७००७०७७७### 
७७७०७७७४७७७७७+७७७# 
७७७७७७७७*००७०७०७०#७७ ## 
#&#००७७७७७७७###७#४७ 
४०7२७ ७७०७०७७७००७०७०७७७७७००७००७७७७ 
###४४४७७७#७6७७*+* 
+##७७४७७###७# #& 
##७७७०७ 
७#७७&७₹€७ ७ 





#+७७०४७७७+४७७७& 
'0७0७७७७+७७००७####### 
##७##७#७##७७# भाग 
#७७७७००७७७०७७७७##७## 
#७७७७०७७७०७ « 








&##&##€*## ० # # + 
७+०७७७७#७७###७€+७०७ 
०० ७३७३७००७०७७#७###*#*<७०#७०७७#+ 
०००७८ «०७०७० ०७«०&०«०«०७००« 
७५४२२ ७७०«७०८०७००७०«७०«०७०#“०“«&*००«७ 
७७०४ ०४७०४७०७७७७७०७«७ ७७७० 
७७ ०७+७#######+#+#+ 
##७७+७#*०+ ४ *++ + # ४ ४ # 
७०७७७०+७०७#+७७######/##*+७#४+४+४#७७+#+# 

0४४ २७७७७७७«७०७००७०«७०७७००७७०७०७ 
७##७७७७७७००७७७४७## 
#०७७#७७७###७**+ 

७० ००७७७&७&###€6&##*०«०«* 
#€ ७ 
###७७७७७# अध्ययन 





«०००२० «७०७ ७«०«००७८«७७«७ ७७७७ **« 
## «७ 


७७७ &७७७##७७७७ 
###७#6७6#७##+ + 
###>#०७#& ##+७०००*७#» # ७ 
##७ ##७७७०७७ + 
७० ७७०७७७७७७७७ ७७७ 6७७७ 
##७&७<*#&७€०७७ ७ 
# ##७७#७७७७०+#% 
6७ &###७०«७७####+###* 
#७&२ ० # * 


###७#७##&७*>*७७## 


#*« 
७२७७७ 
० > ०४ ०७७७७७&6&**०« 

७ ७७७०७७७७७७७७७७#७#७०७+# 


###०७००७००७७७#७# 
७#०#७७##७#७७७ &#+#+* 
+५७७७७७७७०४७७# ७##+२७०७००७७४#४### #७ ७ 
७७७७७७०७७७ +७७७४७७७७७* 
७७७७७ 
७6७७७७७ ७०» 
७७०७०७७७० ७० #४*७# ७७७ # 
#७७७७७७७७७७ 
७७०७७७०७७७७७#७##« 
##6&७6७###७७७*७###+%७७# 
ह ७००७७ ७ 


##७७##०* ० *#*# 
७०७ #७७७७०७७ 
७२७७ # # # ७### ७७७७७ 
७७७ ##७#७०७४७७७७७७७७ ७ 
###७#७७#७ 
##७##७##७##+ ७७७ 
#००७०७७७७७ ७ ##७#७##७७७+ 
७*७७#* ७७ ### ७७ ७ # #+###७ ७ 


8. #«७७७७#७ 

७०७७७ ७# 
#*७७७&*###*%७ 
## #####% ७७ 

ल्‍| 


##727777१7१2 


#७७०७७७७७७०७ 


७७७७#७७७७#७##€6# ७ 
+५७0७+४७७४+७#७७७००*७०७७#४%#+७७७+ 
७७७७७ ७७ # ७ ####००००७७७७ 
##७७७०७७ 
+००+७७७ ७ 
#७७#०७७ 


३+७#७७७७७७७ ०७ 
#७#०००७#४७७#&##७&#२७०७०४+७७ 
७०७७७#७#७#७७४७७७०+७७७७ 
७७७७७७०७७##०७७७#७#*+ 
+०७ 


०५७०० ००००७ 
700 70000 
७० ७००७७०७७७०७#* 

्म्म्म्मग्ग्ग्म्ण्म 


#०० ७ 
#8477777#॥ 7 
&+€ *##* ++# ७ 


७७७७७ ७७ 
७&#७#& ७७७ ७ *+ ७ 
|) 


#&७७७७*७*७»# 
७ ७७७७७९१७२७०००* 
# # & ####### # %* 
७७७७७७७७७७७७००७७७७ 
७२७७० ०० # ७ # # ## ७ 
0७0#७७७७७#७७#७७७#७#७७७७# 
७००७७७०७ 


क् 
००००० 


#७###७७ 
##७#७७७##७&#* 
#७७७७७७७७७७७७७ 
#*७७७#७७७७ 


७€6७७०७७* 
७#७##७6#€#&6*6७##+# 
#+*७ ७४७#७#+## ७० #+### 
##४७##### # ७ 
##७७###७ ७ 
# #क 


#* 
+# ७ 
#७ ७ 


#००७७७ 
###७6& ##७#२#+॥#### # ७७७ 
6७७७७ ७+#७ ## 


७७###&#७+७#«७ 
७७० ७०७७+#४७###७##+७७७#॥ 
##७#७#####&#७# 
७७७७७ ७##७##७ 2208 
+# 


#-+ + 

७#९७७०००७०७ 

###७७७७७७#*#७#४७ 

७#+७७०७७##७####*७#+७ 

#७७७७००००७# 
७७७०७७०७७७७७७७७*+ 
#&##«७०७०७७७७&७&#*#७७७ 
७७७७७७७७७ 
७७७०७ 


## ७ ## #### # 
# ७७७ ७## 
#७७७ 
७७७७७७७७७#७ 
#&#&७७€*० ७ 
#७७७७#७##+# ## # 
##७७०७०००७+७४#७#### # 
#७# # # ###०७२७२७ ७७% 
+ #७७७७#०* 


] 
७७७७७७७७###७७७७७७७# 
>*० 


#०*####७७&*+* 


#####%####७७०७« 
७७७७७७७ 


#७७#७७#७७७७ 


+५७७७७७७७*७*७ 
० ०७००७००७७७७७#४*€&#*€००«७ ७ 
७ #+७७+०७७७७७७#७७७#७#* 
##७#*%७&#७७##७# 


७७#७७७&>«>#७«# #«७ 
+५७०७४७७७७#*७७७७०७७४७७७४७४ 
#७७२०७०७०७०७#४## ७७ 
#७७७७७००७&७७७७४ ७ ७ 
#७०७७७७७०७७#&## 
»७७७७७७७७७०७०७ 


०७७७७७७७७००#+७७४##७#७##७ 
०० २२२२ ७७०७०«७७००८«७८७००४७८«७*«७७०७०००००० 
७७७४ ७७०७०७०७७«०७<*७०७०«*४७०७४७##+७ 
७+# #+ #########*#+# #+ 
७ ७७७४७७७७७**७*४७७# # 


७७##७७७७७०७ 
#७७७७७७७७७७+२०७७ 
७०७७०७७७ 
#७७७+७७००*७७#७#७ 
#७७०*+ ७०७#७७७#७०#७##७## ७6 ##२७# ७४७४७ ४७७७७ 
#७७७७७७७७७७७ ७ 
+७७००७०#७७७#७७# ७७७७७ 
+७७७७७७७७७७७७७७७०७७७#४७७७ 
७७७ ७०७ ##७ # ## ७6 # ** ७ 
##०७७०७७ ### ७७७७७ 
##७७७७७#*+७७+# #&#>०७०»०७७७७ 
७0७०७४७४७७७ ७७२७७ ७#ऋ 
&७&०७००७७७७#७७##*#७७*+*७ 
७७७७##७#७७७७७७७२७१७४७७ 
#७७७७०७०७७७##*####७«७ 
#७७७७७७#७७#७## 
#*०७+७७ ७७ 
##७७४% 
#००७७७७&७## ७ 


७. 
# ७ 
+_ 


##७*«*००० 


७७७#७७७#+##+ «७ 
# #+ ###७###*##«+* 


##७७७०*०७ 
७७०७७०६७७+७७७##७७७७# # +* ७ 
०५७७ ७७७४७७७*७७* ०७० 
#&#७७# ७6 6 * ० # #### 
७७७७७७#७७७#७ 
#*७ #### 
'>७७७७०७०७७७७७७७७७७७७+# 
०५७७७ ७०७७##०७७७##€€ # # २७ 
७७०७७७७७७७७७४##७४# 
०7२०७ ७०७००००*-*«*« « 
७७०७७००७०७०७७७७७७७ ७ 
+७७#७७७७७७७७७* 
+५७७७७४७७०७७४७७७४+४७७७७०७* 
७">००१७००७७७७७७७७०*०७०७०७«० 
##७#७७७##७००७« ७ 
सपा: 
##७७७७७#७ 
## «७७७७ 


###७#####&6€###6##+#+# 
###७#७###*+७#७ ७ 
७#७०७७७४&#७७७७७७ 
#७#७७७७७७७७७७७७७ 
## «७ 
+७७७७७००७७७७०७ 
७७७०७७७७७०७७०७७ 


#००७७७४७७+७*७+ «७ 
७५७०७०७००७०७७७४###७*# 
७००२७ ७७०««०«०+५०७०«७«*०७*« 
७७७७ # ##७#+७ ०४ *+७#+ # ### 
#&७७७७७#०७ 
«०२,३०७ ७७००«०«००७६«०४* « 
५७७७ +७७७७७+०७०७०+७# #«/ 
3 >»०७०##+*४७#*७*+०७७४७७७# ४७७७० 
+७७७००७० 





००२ ७७००६०० 
७०७७७ ##७&#&6&6*€०« « 
०७७ ७०#>७##७७## ७७७ 
७0 ७२००>+७७#%७#&७#&#&6##०२७०७७####७+ 
99००० ४८७५ ८०००७०७०९२४२९२४००« «० 
हे «७७० ००४+«७७७७«“+७ ७०७०७ ७७४७७७७+%७ 
७७०७ ७००७००७७७७७७७७७# ७७ ७७ 
७७०७ ७७०४७७७७&७66७७#७७०*+७७ ७७ 
००००२ ८२ ७०«०«७००७७८७७०७०७«००७७०७«७ ०००७ ७ 
#७७० ७#७७७७&७#७#७##### ७## 
>> २4 ««««०««*««««««« 
७*#७७७७७#०७७ ७ 
३+०७७४७७७७७+# ७७७७ # 
«००9 ७७७७००७०७७#७#७#*«**+७७७+७+ 
##०७७०७००७०७७७# ####%#*+ ७ 
>> *+ «७ «6 «०८०७७०७०«७७७०५७०«७००७ 
००७०७०८७३७०७७७७७७७#७७७#४०*७७७ ७ ७ 
७७७#७%७७##%७७७###७### ७७७७७ 
०००७० ७७०७०७०७०७७०७७७७७७७७७७३ कक कक क 





#७*७७७७७७##* 
००० २७७७७७२००७७ ७७-७७ ७ 
७७० ७७७७७#*+७७७०० ७४ ##७#७ 
#&+#####&#6७#&#«०#४#७ ७ 
७७+७७७#७७७&&€# 
&#%७०७७७७## # 
७७०७ ५७++%७०७०७७००७०७००«७००«७«७०«७०«७ 
०० ४७०७७७७७७&७००००»*« 


«७ «७७७७७७ ६ ६७ # # ७ ### 
+ २००94 «७ ७««७«००नब«>०नन्न्न न 
०० ४८४०७०७७०७०७«२०० ०७०७ ७ 
>> रु 5७ 6००७७७«६४७«७०«७७७ « « « 
7. ७ ७०७००«०००«०७«७«७८७७७०७७७००«७ 
०००२ ७७०७०७०७««९<«४०७७४७४५७७#४७#७७०७ ७ » 
७० ७००७७०७७७७७७७७७७०२७०७७७०क ७७ 








७ ७0७७७७०*७>७७७७७#७७+#४७&# 


७##७७७७७७७७०७७ 


७०७७७७७७ 


##€७७ 














७#*७७०#०+####७€6€€#+००#४+७७##७७७ 


७>७००»०७७&# ##७७# 
+७०७४७७०७७०७७०७७७७७७७+७७७७७०# 
७ म,न न «७ « «०««०७००००«७«««७««७«*« 
#७७७७७७७७#*७###*## 
७७७७७७%७७७००७७ # 
० ७७७७७७७७७०७००००७७७+##७ 
७० ७७०७ ७७+७७+४७७७##७# 
#*७७*०७७७«७+## 
##>«७ «७ आह 





&७ 
#७७७७७७७७०*#७ 
#&०+७०७७७७#७७७७७७०*०७ 
७७०७७७७७७७७#* 
७७७ 
+## ७७ 
##७७ 
व्गा 


#७०७७७७७७७#&# 
७०७००७०७७ 


#++७७७७७७७७७७७#० 





'+ ४७७७ ७७७००७७*७७#७७#७##*७ 


७ ७७७७४७#४७७७&#*##७+ ०७ # ####+# 





०००४ ४७७०७७७#-#७६७७#७##### # * 

















७०७० ७४७७७७७७७«७*००७७+७७ 


०००७७ ७०७००७७०७०७«७७«७७७ ७ 
"२०००-०७ ७० «० «०«०«७००७७७७७७७७००*« 
#७७७७७&७७ ७ ३ 
७७७७७७७०७७०# ७ « 





#&«&७७७०७ 
७७*०+७७७७ 
७०७०७ ०»७७#७#€6#€* * 
##७७७७७##७७७७#४७७ 
#«०००७७७७७७#७७७ 
७७७७० ७०७७७७ ७ # 
#+>०७७+ # 


+५७०७७७७७७७०७*७ 
###७## «७ 
७७७००७७७०७७७७७७७७ 
#06७००७#७७७#७## # ७ ७ ##७#७७ 


#०७७७७#७#७##७७ 
#७>७०७७०७७७७##+#७#७ 
#७७७७७७७७७७७७# ७ 
७७० ७७०७७७७०७०७००७७७७७##*##७ 
«४ ««२«७७७७७७७७०७७०७७००७०७» ७ 
७#७७७०७०७७०७७७७७७७७७७०४* 
###6७6७6&७€०७००७#«०«* 


##७७&#*€# ०७७ 


७+ ७७ ०००७७ ७७७ ####७७७* 


####७##७७७#७७ 
#९१#७७७७७#७७##*### 
७७०७*+७०७७७७७७७#७ 


##७+############6#&6&6#०#*+ 
#€७€७७७०७७०७७७७७+# 
6० 

७०७० 
विभाग 


७#७०७३७७७७७*७ 
#+७#७७% +| + 
७००७७७७७#७७#«७&#७«७ 


0) ७५ ७७७७७७ >+१#* ७०७ #+*७७ # ७ # # # #### 
#७०#७०७०७७०७७######०७७७७७७७७०७०+००७४७४७ 
७७७७७७७७७#७*०७४#४७४७४७७७७७७७७७०७०७७७७# 
७७७७७७७७७०००+०७ ०७०७ # #+ # ## 
##6#6७#७७०७*७ ० 





##७€6#७७*७+७#७ 
###७७ ७ # ७७ ७*७+७७ 


##७७७७०% 


७७७४#७७७७७०७७ 


##&#७७७७#« 
##* 


#७७७०००७७ 
###७###6७०२७ ७ 

3+७######७*# 

७०७७७७७७७७७७«+क 
७+७##७७#७७७७+*०*७७ 
#०७७७४७#७७## # 
#७७७०७७७७७७ 

>७«>००#०७७##७७७७७७ 


##७७०७#७० ७ 


#७७ 
##७०७०० 
##«७ 


02 
##+७#४७&####७७७०७७ 
#७+#७७##७७७*«*७ 
#*७ 


ऊ* 
#+७०७७७ 
$##७#७+७४७७# 


कब 
७७७७७# # #७# ७» ७७७ 
७०*७७७&#७# 
#७७७७#७७ 


#+##७७७७#&७&####७6#+*+७७ 
७७७०७ 
#*#%०७००७०»#७७७ 


# ७०७७ 
७७७७७७ ७ 
) 


#+७०७ 
प्राजैन 

#७#०७७७७+ 
#७०७७७७ 


क००«०७#####*« 
७७००७०७०७७७७७४७७७*++ 
# ७०७७ 
७७७७७७७#७७७०*«* 
0७३४ ६७७४७४७४७७७*€ ७७० ७#७७०७७ ७७७७ 
#७€€>#&*#+# «७ # 








#७७७७+७७७+७७७७#* 
#७>७७७०७७७ ७७ 
+०००७६७६०७७७७७७७##७##७«*७ 


"०>०००७७००७७७७७७७०*०*०+०७४७७७ ७ 
०७७७० ७४०७७७७७७७७७००७» 
७०७७७७७७ ७ 





७##<##&#€6#####+#######€6०*७#७#०#+# 
उन ०८५०० « «७ «०«०««०«९ब्नब 
०४ ०४०४०८८८-+ ७७७ ७«७७७७००७०७०«७७७७७७७०७०७०* 
##७€6७6७७७# 
७५२२२ ०७०७०७०७०७००७००७७«७«७«७«७०४७७७०७ 


# ७७ 
#+#७ 
० ००७०००७७७७४७₹##*७+७००+७७%७#% # 
७७७७७७०७ 

०० +०००७००७७०७०«७०७०«०७+०«७«७७«७७« 
&«७००७०७०७७# ७ #*७७७*+* 


#००७७७४+७४+७७##७०+ 


##**+००७ 
७#७७७७०७०७ 


####«७०७ 


००० ७०५७७७७७७७००७०७०७७०७०७७७७ ७७७७ 













+#७७७७७७००«*७७७####*€००*+२७+ 








###७####-##*##+########+७ 
«७ ००००७०७७७७७४७%७०७०७०७७७ 
«««०४०२७७७७०७०७७०७० ७#७७०००%७७ 
७ ०+०७७४४७७७€७*७००« * 


###७##७6 ७ 


निरुकक्‍त ७७७७० 
७७७७०७७०७४७+७ ७ 
#७७७७७७७०७०७ 


#*७ 
एवं # «| 
७#७€७« 
#>#>०७०७७#७#७6७####४७०७७७# 
७७७०७७७७७७७७०#७४##&#+ 
«४२२५ ७०७०७« «««««««७०७७«७००७ 
००2 ७७७७७७७७*७#७७००७७#७+# 
#&#+#०७#७#७## 
७०००७७७७#+*# 
#७*०७#७&+७ 
७०४७७७७७#७७७७&०«७ 
##७७७७०७००७७#७ ७७ 
&#७०००७०७##७७* 


++७०७०००७७७७७७७#७6७००७+७७# 
>> ००७७०००७७७७७७७७७००७७ ७ 
+०७#७७७७७+७७७# 
#०७७#७७७७७७७&#००७ 
७५९७०७००७७७+७##७##७+७७०७+७# 
#७७०७०७७७७७#७७००७७ 
##७७७७७७७७७ 
७>००#०#७###७/४७०+ 
+७७+७७७७७७७७७७७७०७ 
#७७७०७७#०७### 6 
#७७#७७७&#+* 
#७० 


#+*७७७७+# 
+ 


७ # ७७ 
##७७७०७००४७७ 
०२०७७७७७७७७७७*७*+* 
##&७*०७७७७४०७७##७## # 
०+४७७७०००७७०७७७७७७०*७७७७०७ 

०७०७७०७००००७०७७७७७७०००* 

७७०००+४४०७०७७००००००७######* 

#७#७७७७७७+७ 


०७४७७ ७७७ *#७७०+७ 
७७७७०७७७०७७७७#७७७० ७४४७७ ७७ 
##७०१७७७७#७ 


७७०७७०७७७७#७##+७७+७+७ 
#&###७##७#७6७&>#++७ 
७७०७०४७#७#€&७७##+ 
#&#०७७# «७ 
०७०७४ ०७०७७७७०७७०७७००७७७ 
७७७०७०७७#०००७#७##७७७#*+२७७७+# +# 
#७७##०#+#७# # ## ## # # ७७ 
७##७७#०#७७#७## ## ७ 
* # #+*७ 
###७#७७०७०७०७०७ 
# #####७७७#* 
##७####७ 


#######*#** 

७०७००७####*€७+*७+# 

#७७७७७७७०७०७७७७७७४+७७ 

७७७७६०७७७७ ७ 

###*« 

७*%७७७७७ ७###७०७+# ## ७ 
#७७७७७#७०७००#+७ 


#७७७७७+०७ 
#* ७ 
#७66७6७७७७७&७७#### 
##6७७७७०७+७ ## #####*७ 


७#>७७#######७ 
###७०७#७#०७७### # # ##+# 
७७७७७७७+७७७००७७###+#७ 
७७७७७७७७७७#&#७७०७४०७०७७+## 
#७७७*०७७*००*७७ 


#+७००७७+७७## 
#####७७७७७७#७ 
#*« 


##७७७७७ 
&०७०७००७७+७७ 
##+### # 


##०७७७७ 
+#७###&#6&>#०+*७७##४७#७# 
###७०७०७०७७%७७ 
#७७७७७७७७#७०७७७७# 


##७#&6७#७>#७७७७७#७# 
#७##७#७७७७०+२७७०७% 
४ ७७०७७७७०७०७७७७७७७# 


###७##७# 
# ऋतक# ###७###*७#«*+७++% 
####७ 


#७+७००७००७७# # 
७७#*#७७०७७७७७#७#+ 
######०«०७ 
## ७ 
७७००७०७७७७#७ 
७७६७७७७७७७७७## 


ल्‍. 
#७#७७७७७०७ 
##७#७# ७#७##०+%७७ 
##७#७७# 
######७#+##७७७+७७ 


##७७७७७७#४#४#७ 
७&७०७७७७७७७७७०७७ 


## 
७ ००७७#४७+#७७ 
##७७७७७७४+७७ 
+५७७७०७७७७७७७७४७#७७७७ 
#७##७6#७6७&#&#*#*७७७७७७# 
७७७७७७#७+*७७७७७७ 
७७७७७७७०७«७ 


##७#### ##७##*०७#७ 
+#७#####७#७७०७०७ 
#&७०७##००७७७०७# # ## ७७७ 
##७७७७#७७७७७७७+४+ 
##७७+७#७७४७७७७ 
#७०#४#४७#७४+७### 
&##७8७७########७७७७७#७७७# 
७ 


##०७७७ 
७७&७७७७७०७०० ००७ ##+#####%७ 
#####७#७०७७७७००७०७+ 


#७७+७७७ 
##७७७७७७७७७#७०७७७+% 
ल्‍ #७७००७००२७०७७७७७७७ 
७७७७७७७७७७७७७क७#७##७# 
##>७#७##+#४#७७######७+७७७ 
# ७७७७७ 


७# #######७#७००७ 
७० ######6*#&#&#७#७ 
#####6#७###* 
७०००+७७#४७४७#७#७#७७०७४०%७ 
७*०७००७०४०७७७७#४७७७७७७७ 
#४# 


] 
७९७७७०+ 
ल्‍ 
###७७ 
##७##७#७७७७७७०*७ 
७७७७०%०७७#७#७७##७७७७ 
######७#७७##७+####७# 
#७>७७०७७७#७७##७७##७७७+ 
#७७७७७७७७७००#%७७७७#७## 
#७#७७७७#७ ७ 


##७७#७७७७७ 
७७७#«6++++००+७७७४७७७&##++ 
#७#७७७+७७७०»७ 


### # # # ७ # ### 
##७०#७७७७#७७७७७७७७ 
#७#####&6#*&##०७००७ «७ 
2, 


###७## 
#०७७७७#%# 
##७७७०७७०७ 


##७७७७७#७७०७०७ 
# ७ *+७७&७७७&७७७+७ 


##७७७७०«०«+* 
७२०७०७#७७७७७७###७ 
७6७७७०७७७७७#०७७#७#&## 
##७७७०७७७००७७०+०७ 
#७७७७७०७७७७७०७७७०४#७#७ 
##७#७७७*०७७ 


७०७७७७७७ 

७७७७७७७७७७#७&«७ 

#+ ७ 

७ ७७&#*«*«» 
##७ 


७७ ७७७ ###७##########७* 

#७७७०७७७०#७०७७ ७७ #####७## 

७७#७७७७७७+७७#७ ७ 

#&#७७७ 
###७७७७७७७७७७ ७७ 
७०७ ७७०७७ ७०७७ #6#66<€७०७०७७०७००७०७७# 
##6७७७७७०७७०+०७७७७#७##### #+ ७०७०३ 
००००२ ७७००७०«६०००««८«७«०७७«७०७«७०७००«००००७० ७ 

७७४5 ७७०७० «०७०«०«०«6०«०२)«७%«०२«०«.«५*५०«० «० «७ 
#७७७७७०७७७०#०७०७७००»७०#७७ ७#/७#७###७७# # 

७#७७७७७७७७७७७७७७७ 

#०७०७७०७७+७ 

##०*७७०००७ 


७&>>७००+७७७७७##७#७+####++०७ 
“०7 7२७ ७७०«०००«०««७«७०७«७०७७७«७*७« 
००००२ ७७००७७०७७७७७७७७०७०*७०७०७**७ «७ 
&#७०७०७#४#७७७#७७#&#७७७०७०७७७०७ 
५७०७०७+०७९७७७०७७७०७०७७७७०७७/७७७७७७७७७७०७ 
७७७७७७७०*७०७०७७७७# # ७ #+## #७# ## 
#+२७#४&७७७७७७##७७6#७6#####+७००७७ 





#७+*७७७७७७७# ७ ### # + 
०७७७७७७७७*०७०७७+७७७७७#७७#४#७७७७७ 
###७##6€७७७०७७ ०७ 
##००७७७७ #७७०७०७ 
०७०७७७७७७#*%०७७*७ ७७ # ७ ##6 ७6७७७ ७ 
ने ४ घ ०७ «७०७००««««ूनूनबनन्न्न_्ल्ब्ल्न्न्न्ब्ब्>न्न्०्न्न्« 
##७##७७७७७#७७७*७७ 





#*७७#७७# ७७ 
७#७७७७# # ७ ७ #### 
##७७७७७७७७#७#७## 








##७७७७७७७७७ ७ 
७७७७७ 


#####७७७*०७७ 
"०9०० ४७ 6 6 «6० ०००«२«२०७०७०४«०.« «*७«०८«०७८०००« « « 
«७२९८४ ७७०७०७७७७ ७७७७७ ७७७७#७७७००७०#०७ «७ 
०७७७ ७७७७७७०७०७७७ ७७७७७ #७७७/७७+७७#७७++ 


७७७ &७९७७७७७७७०७०७+७ ७७ ७७७७७ #+७%+७ ७७ # 








स्नातकोत्तर पाठ्यक्रम 


वैदिक वाड़मय : ऋक संहिता एंव निरुक्‍्त : 
विषय सूची 
भाग - ग 


यास्क का भाषा चिन्तन और पूर्ववर्ती आचार्य 
निरुक्त की उपादेयता 

निरुक्त और भाषा विज्ञान 

मन्त्र अनर्थक होते हैं ? 

“नामानि आख्यातजानि” 

उपसर्गे - द्योतक अथवा वाचक 

निपात एंव उनके प्रयोग 

यास्क के निर्वचन एवं निर्वचन सिद्धान्त 

वैदिक देवता -स्वरूप एवं संख्या 

पृथिवीस्थानी देवता - अग्नि, जातवेदा और वैश्वानर 


छ 680 आय छए छा कु $#० दि 2 


जज 
2 


सम्पादिकाः 
डॉ. रमा जैन 





मुक्त श्िछा लिब्याल्वय 
दिल्‍ली लि>?लविब्यालय 
5, कैवेलरी लेन, दिल्‍्ली-]0007 


पाठ १ 


यास्क का भाषा चिन्तन और पूर्ववर्ती आ्राचाय 


विश्व में भारत ही एक ऐसा देश है जहाँ विश्व के क्षितिज पर सर्वप्रथम भाषा का दिव्य प्रकाश फैला था और 
उसने सारी मानव जाति को ग्रभिभूत कर दिया था । 'इयं' या परमेष्ठिनी वाक्‌ देवी ब्रह्मसंशिता' (भ्रथववेद)। इस भाषा 
के चमत्कार ने मानवीय सम्बेदनाग्रों को एक दूसरे तक पहुँचाने का सुगम एवं सरल उपाय प्रस्तुत किया । 'ग्रणीयस्त्वाच्च 
शब्देन संज्ञाकरणं व्यवहारार्थ लोके' (निरुक्त)। फिर प्रारम्भ हुआ भाषा पर स्वंतोमुखी चिन्तत। कभी 'र्थ' पर, तो 
कभी पद-विभाजन पर विचार हुए । निवंचनों एवं व्याकरणगत संस्कारों पर श्राचार्यों ने भ्रपने मन्तव्य प्रस्तुत किए। वेदों 
से प्रारम्भ कर भाधुनिक युग तक भारतीय मनीषी भाषा की गहन परतों को उद्घाटित करने में लगे हुए हैं । विशेषता 
भारत की यह रही है कि जब सारा विश्व अ्जान के अन्ध॒कार में सोया था, तब हमारे ऋषि एवं ग्राचार्यं भाषा के विविध 


पक्षों पर चिन्तन प्रारम्भ कर चुके थे । 


मानुषावाक या लोकभाषा 
प्राचीनतमकाल में झ्रार्य (सज्जन) और विद्वान्‌ (ब्राह्मण), ऋषि आदि दो प्रकार की भाषा बोलते थे-देवी भौर 
मानुषी वाक्‌ ! स्वयं यास्क्राचायं ने किसी ब्राह्मण ग्रन्थ से उद्धुत किया है कि ब्राह्मण (विद्वान्‌ ) देवी और मानुषी वाक बोलता 
है--'तस्मात ब्राह्मण उभयीं वाचं वदति | या च देवानां या च मनुष्याणाम्‌, (निरुक्त ३-८) । 
भन्यत्र भी लिखा मिलता है--तस्माद्‌ ब्राह्मण उभे वाचौ वदति दँवीं मानुषीं च ।' (काठक सं० १४१५)। मानुषों 
वाक या लोकभाषा में शब्दराशि वही थी जो भ्रतिभाषा या वेदवाक्‌ में थी, केवल वह संकुचित थी तथा शब्दानुपूर्बी में 
प्रन्तर था। इसी तथ्य को भरतमुनि ने (नाट्यशास्त्र १७-१८-२६) और पतंजलि ने लिखा है कि यह मानुषी लोकभाषा 
सप्तद्वीपा वसुमती (पृथ्वी) पर फैल गई -- 
प्रतिभाषा तु देवानामायं-भाषा तु भूभुजाम्‌ । 
संस्कारपाठयसंयुक्ता सप्तद्वीपप्रतिष्ठिता ॥ 
'सप्तद्वीपा वसुमती त्रयो लौकाश्वत्वारो वेदा:' (महाभाष्य) । लोंकभांष। या मानुषीवाक्‌ का संस्कृत नाम प्रति प्राचीन था। 
व्याकरणसम्मत शुद्ध भाषा की संज्ञा ही संस्कृत थी। इसके लिए संस्कृत नाम का प्राचीनतम उल्लेख वाल्मीकि रामायण में 
मिलता है--'वाचं चोदाहरिष्यांसि मानृषीमिह संस्कृदा म्‌ । 
प्राचीनकाल में इसको लोकभाषा या लौकिकी या मानुषीवाक ही अधिकतर कहा जाता था। यथा आपस्तम्ब 


ध्मसृत्र में- 
'लौकिक्या वाचा व्यावतंते ब्रह्म ।' (१ १-३-६-८) 

'मानुषाद्‌ दैव्यमुपेसि (आा० औतसूत्र ५-२-८-१) इसी को यास्क और पाणिति “भाषा कहते हैं। इसी को यास्क ने 
व्यावहारिकी भाषा कहा है ।(निरुकत ३-६), शब्द की मूल प्रकृति ही साधु या शुद्ध शब्द है भर भ्रन्यत्र प्रयोग ही भपशब्द 
होते हैं। यथा पंग्रेजी में 'स्टेशन' शब्द साधु है, भस्टेशत इसका भशुद्ध रूप या म्लेच्छ रूप है, परन्तु इसकी मूल प्रकृति 
संस्कृत का 'स्थाम' शब्द है। 

विद्वान (शिक्षित) को म्लेच्छ या स्‍भ्रपशब्द नहीं बोलना चाहिए । 


मास (संजा) पद 
सत्य या द्रव्य (वस्तु) का प्रभिधान नाम या संज्ञा पद होते हैं, जैसे गो भश्व, पुरुष, हस्ती । इसी को पाणिनि सुबन्त 


पद कहता है । 








आदरूयात 


क्रिया (धातु) की संज्ञा भ्राख्यात है जैसे करोति, भ्रस्ति, ब्रजति शेते, भ्रगच्छत्‌, इत्यादि क्रियाएं प्रसिद्ध हैं। ब्रज्या, 
गमन, पचन इत्यादि भाववाचक संज्ञाएं भी ग्राख्यात से उत्पन्न हुईं श्ौर आ्राख्यातवत्‌ हैं । 


नित्य शब्द 


प्राचार्य यास्क ने भौदुम्बरायणाचायं के मत को यहाँ उद्धुत किया है-- 
“इन्द्रियनित्यं वचनमौदुम्बरायण: । 

प्रौदुम्ब्रायण के मत से शब्द या वचन नित्य है भौर उसका प्रर्थ के साथ सम्बन्ध भी नित्य है। पाणिनि से पूब॑वर्ती 
झथवा समकालीन झआाचाय॑ व्याडि ने संग्रह नामक लक्ष श्लोकात्मक ग्रन्थ में शब्द के नित्यानित्यत्व पर विस्तार से विचार 
किया था। उनका मत भ्ाचार्य पतज्जलि 'स्वर और वर्ण से हीन अशुद्ध उच्चारण भ्रपने भ्रभीष्ट विवक्षित भर्थ को नहीं 
कहता । यह वाणी रूप वद्ञ यजमान को मार देता है। जिस प्रकार इन्द्र शत्रु-वृत्रासुर स्वरापराध के कारण मारा गया । 

एक-एक शब्द के प्रंपश्नंश या प्रसाधु शब्द झ्नेक होते हैं, जेसे गौ शब्द के गावी, गौणी, गोता, “गोपोतलिका झौर 
इसी प्रकार गाय (2०७) इत्यादि प्रंग्रेजी या हिन्दी में भ्रपश्नंश या म्लेच्छ शब्द हैं, शुद्ध या साधु पद केवल गौ है। 

शुद्ध शब्द प्रयोग की महिमा प्राचार्यों ने गाई है। यास्क ने इस सम्बन्ध में वेदमन्त्रों को उद्धुत किया है-- 

ह “सकक्‍तुमिव तितउना पुनन्‍्तो यत्र धीरा मनसा वाचमत्रत 

चलनी से सत्तु के समान विद्वान्‌ मन से वाणी (भाषा) को शुद्ध करते हैं।. 

््रधेन्वा चरति माययैष वाचं शुश्रुवां भ्रफलामपुष्पाम्‌ । झकल्य।णकारी माया का वह भाचरण करता है जो फल 
झौर पुष्प (शब्दार्थ ) हीन वाक्‌ का प्रयोग करता है । 

उत त्व: पश्यन्न ददर्श वाचमुत 
त्व:  शध्युण्वन्न श्रृणोत्येनाम्‌ ( 

“कोई मनुष्य देखकर भी भाषा को नहीं देख सकता भर कोई सुनकर भी नहीं सुनता ।* 

लिग, वचन, काल श्र कारक भ्रादि का भ्रन्यथा प्रयोग भ्रपशब्द या म्लेज्छ कहलाता है । 

पतञ्जलि ने संक्षेप में उल्लिखित किया है--कि पुननित्य: शब्द प्राहोस्त्रित्काय: । संग्रह एततृधान्येन परीक्षितम्‌ । 
निल्यो वा स्पात्कार्यों वेति ।*“तत्र त्वेष निर्णय,--यद्य॑व नित्यः झथापि कार्य, उभयथा लक्षण प्रवरत्यंमिति क 

“शब्द“नित्य है भथवा भनित्य ? संग्रह ग्रन्थ में इस पर प्रमुख रूप से विचार किया गया है। वहाँ दोष झोर प्रपोजन , 
कहे गए हैं। वहाँ निर्णय किया है कि शब्द नित्य भी है एवं भनित्य भी है। पाणिनि आचाय॑ के मत से शब्द और भ्र॒थ॑ का नित्य 
सम्बन्ध है--'सिद्धे शब्दार्थ सम्बन्धे ।' सिद्ध शब्द नित्य का पर्यायवाची है। शब्द भौर भ्रर्थ का सम्बन्ध नित्य है--व्याडि 
का मत व्याकरण ग्रन्थों में उदुत मिलता है-- 

सम्बन्धस्य न ॒कर्तास्ति शब्दानां लोकवेदयो: । 
शब्दरेव हि शब्दानां सम्बन्ध: स्थात्‌ कृत: कथम्‌ ॥। 

'लोक भौर वेद में शब्दार्थों के सम्बन्ध का कोई पुरुष प्रवर्तक या कर्त्ता नहीं है। शब्दों द्वारा शब्दों का सम्बन्ध कंसे 
स्थापित होगा, इसमें भ्रनवस्था दोष होगा। 

जैमिनि भी शब्दार्थ सम्बन्ध को नित्य मानता था, परल्दु अक्षपाद गौतम के मत में शब्दार्थ सम्बन्ध सामयिक या 
सांकेतिक है। शब्द को इन्द्रियनित्य मानने पर पदों का 'चतुष्ट्य विभाग उत्पन्न नहीं होता एवं पग्रयुगंपत्‌ उत्पन्न द्ब्दों 
का एक दूसरे के साथ परस्पर सम्बन्ध भी नहीं बनता, भौर शब्दशास्त्रकृत योग नहीं बनता, भ्नतः यास्काचार्य के मत में 
ब्यवहा रकेल में शब्द प्रनित्य झौर व्याप्तिमान्‌ है भोर अत्यन्त सूक्ष्म होने से नाम भर भ्राख्यातादि की संज्ञाएं लोक में 
प्रवृत्त हुईं, क्योंकि इनके बिना लोकव्यवहा र उत्पन्न नहीं होता । 

यास्क के मत में पुरुष विद्या भ्नित्य है झौर वेदमन्त्र पदानुपूर्वी नित्य है--'पुरुष विद्यानित्यत्वात्‌ कर्म सम्पंत्तिमंन्‍्त्रो 


बेदे । 


कुछ विद्वानों के मत में “इन्द्रिय नित्यं वचनमोदुम्ब रायण: ” का भर है, 'शब्द्‌ जब तक इन्द्रिय में स्थित है, प्र्थात्‌ 
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उच्चाय॑ माणकाल में ही नित्य है, इससे पूर्व या पश्चात्‌ उसका भ्रस्तित्व नहीं, वस्तृत: प्रनित्य है, भंतः इस दृष्टि से प॒द॑- 
चतुष्ट्य विभाग सिद्धान्त भ्रलीक सिद्ध होता है, तदनुसार व्याक रणशास्त्र कृत धातुप्रत्ययविभाग ग्रादि भी प्रनुचित है। 
प्रन्य मत में 'प्राजापत्या ऋतिनित्या' सिद्धान्त के भ्रनुसार समस्त पदों को परमांत्मा से एक ही काल (युगपत्‌) में 
उत्पन्न मानकर उनको नित्य मानते हैं। इस सम्बन्ध में पतञ्जलि के प्रमाण से व्याडि का मत पूर्व लिखा जा चुका है कि 
शब्द नित्य भी है और प्रूनित्य भी । इस दृष्टि को ही मानकर यास्‍्काचाय॑ ने लिश्ा है --'व्याप्तिमत्वात्तु शब्दस्थ ।' क्योंकि 
शब्द 'व्याप्तिमान्‌' है, ग्रतः पदविभाग उचित है। शब्द नित्य है और पग्ननित्य भी है। पद.या शब्द की ध्वनि प्रत्यक्ष में तो 
क्षणिक ही है, किन्तु उसकी झ्राकृति (जाति) नित्थ है, वस्तुतः प्राधुनिक विज्ञान से ध्वनि भी नित्य है, वह शाश्वत है भोर 
कभी नष्ट नहीं होती । 
भाषा के शब्द जीवजन्तु या वृक्ष को भांति नवीन रूप से उत्पन्न नहीं होते, वे शाश्वत भ्रौर नित्य हैं तथा उनका 
प्र्थ भी नित्य है, शब्दार्थ--सम्बन्ध भी नित्य है। प्तः श्रूयमाण झौर उच्चाययं माण अवस्था की दृष्टि से शब्द या पद 
प्रनित्य हैं या इन्द्रियनित्य है। शब्दस्फोट, प्रथं भौर वैज्ञानिक दृष्टि से शब्द नित्य है, वह नष्ट नहीं होता । 
प्रतः झौदुम्बरायण झौर यास्क के मत इस सम्बन्ध में विभिन्‍न थे जैसा कि भर्तृहरि ने प्रौदुम्बरायण और वार्ताक्ष 
का मत लिखा है--- 


क्रियाप्रधानमाखच्यातं. नाम्नां सत्वप्रधानता । 
चत्वारि पदजातानि सर्वमेतद्‌ू विरुध्यते ॥ 
वाक्यस्य बुद्धौ नित्यत्वमर्थ योंग च लौकिकम्‌ । 
दृष्ट्वा चतुष्ट्यं नास्तीति वार्ताक्षौदुम्बरायणो ।। (वाक्यपदीय २।३४ १-४३) 


श्राख्यात॑ क्रिया प्रधान होता है, सत्व प्रधान (द्रव्य-प्रधान) नाम या संज्ञा है, पद चतुष्द्य विभाग भ्रनुपपन्‍न है, क्योंकि शब्द 
इन्द्रिय (बुद्धि) में ही स्थित है । भ्र्थ लोकव्यवहार से ज्ञात होता है, भ्रतः वार्ताक्ष औ्ौर भौदुम्ब रायण के मत में पदविभाग- 
च॒तुष्ट्य भनुचित है। 

यास्क का मतु लिखा जा चुका है कि वे पदचतुष्ट्य विभाग में पूर्ण विश्वास करते थे | श्रुति नित्य है--'छुन्दांसि 
नित्यानि/। इस सिद्धान्त को पतञठ्जलि भी मानते थे। भ्रतः यास्क, व्याडि, पाणिनि और पतऊ्जलि जैसे भाषाशास्त्री पद को 
नित्य मानकर पदचतुष्ट्य सिद्धान्त को मानते थे । 
पूर्वाचाय॑ 

इस समय केवल यास्क्रकृत निरुक्तशास्त्र इस विषय का एकमात्र प्राचीन ग्रन्थ प्राप्य है। परन्तु स्वयं यास्कीय 
निरुक्‍त एवं प्रन्य प्राचीन प्रमाणों से ज्ञात होता है कि यास्क्र सहित कम-से-कम १४ निरुक्‍्ताचार्यों ने निरुक्तशास्त्र लिखे 
थे। भाचायें दुर्ग ने लिखा है---'निरुक्त चतुर्देशप्रभेदम्‌ निरुक्‍्तं चतुदंशधा इति । (निरुक्तवृत्ति १-१३, १-२०) ! 

:. यास्क ने निरुक्‍त में १३ निरुक्‍्ताचार्यों का उल्लेख किया है। उनके नाम इस प्रकार हैं-- 

._ (१) शाकटायन, (२) शाकपूर्णि, (३) गाग्यं, (४) भौदुम्ब रायण, (५) भौपमन्यव, (६) वार्ष्यायंणि, (७) भ्ाग्रहायण॑, 
(८) भौणंनाभ, (£) तैटीकि, (१०) गालव, (११ ) स्थौलाष्ठीवि,. (१२) क्रौष्टुकि, (१३) कात्यक्य भौर भस्‍्रन्तिम चोदहवें 
झ्रौर सर्वश्रेष्ठ भाचाय॑ स्वयं यास्क हुए। इन सभी पूर्वाचार्यों कै मतों का यास्काचार्य ने स्थान-स्थान पर निर्देश किया. है, झतः 
सभी ये यास्क से पूर्व हुए। इन सबका यहाँ संक्षेप्र में परिचय लिखा जा-रहा है। 

_ लग ह 
(१) शाकटायन | , 
यास्क ने निरुक्‍त में भ्रनेकश्: शाकटायन के मतों का उल्लेख किया है, यथा दो मत द्रष्टव्य हैं-- 
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१. “तत्र नामान्यासख्यातजानीति नै रुकक्‍तसमयश्च | 
“हाकटायन एवं भय नैटक्ताचार्यों का सिद्धान्त है कि समस्त नाम (संज्ञाएं) घातुज (भादणातज) हैं । 
(२) पदेभ्य:---पदेत रार्घानत्सठ्चस्का रेति शाकटायन: । 


“घातु के प्र भागों में शाकटायन ने संस्कार किया है। 








डे 


ज्ञाकटायन के पिता या पूबबंज का नाम शकट था भरत: वे शाकटायन कहलाये । इनका वास्तविक नाम भज्ञात है। 
'ऋकतन्त्र' नागक प्रसिद्ध प्रत्थ भी शाकटायन की रचना है। भनुमान है कि शाकटायन यास्क से कई शती पूर्व हुए । 


(२) गार्ष्य 

यह भी गोत्र नाम है, वास्तविक नाम इनका भी भ्रज्ञात है, ये शाकटायन भौर यास्क के मध्यकाल में हुए । पाणिनि 
ने भी गाम्यं के बैथाक रणिक मतों का उल्लेख किया है, भरत: गार्ग्य नैरुक्ताचायं भर बैयाकरण दोनों ही थे । गाग्यं भौर कुछ 
प्रन्य वैयाक रण सभी शब्दों को घातुज नहीं मानते-- 

'न सर्वाणीति गाग्यों वयाकरणानां चेके' ।” (नि० १-१२) 

(३) श्रौदुस्भरायण 

यास्क ने केवल एक बार इनके मत का नामतः उल्लेख किया है--'इन्द्रिय | नत्यं वचनमोदुम्ब रायण : ' (तित्य.१११)। 
यह उदुम्बर का पोत्र था, इसका पिता था-- 'झ्ौदुम्बरि'। भौदुम्बरायण 'शब्द को विभाग-रहित भ्रर्थात्‌ भ्रखण्ड मानता 
था, भ्रतः इन्द्रिय नित्यवचन मात्र कथन से यह नहीं समझना चाहिए कि झाचाय॑ शब्द को नित्य नहीं मानते थे। यास्क ने 
प्रौदुम्बरासण का भन्य कोई मत उद्धत नहीं किया है । | 
(४) झौपसन्यव 

भारत युद्ध से पूर्व भायोदधौम्प झाचाय॑ के तीन प्रसिद्ध शिष्य थे--'उपमन्यु, भारुणि भौर वेद । भायोद प्रौम्य 
शिष्य उपमन्यु के पुत्र ही भोपमन्यव प्रसिद्ध नै रुक्‍्ताचायं थे। ये यास्क के पूर्वकालीन भाचाय॑ थे । 

इसने यास्क भौर शाकपूर्णि के समान निश्चयपूर्वक एक “निरुक्‍्तशास्त्र का प्रणयन किया था। यास्क ने १२ स्थलों 
पर झौपमन्यव के निरुक्‍त से मत उद्धुत किये हैं, इन सब मतों को उद्धुत करना भावश्यक नहीं है, केवल एक महत्त्वपूर्ण उद्धरण 
द्ष्टब्य है--काक । 'वचक इति शब्दानुकृति:। तदिदं शकुनिषु बहुलम्‌ । न शब्दानुकृतिद्यत इत्यौपमन्यव:। (नि० ३-१५) । 

'काक' (पक्षी) के बोलने की ध्वनि का भनुक रण है। यह पक्षिनामों में बहुधा पाई जाती है भौपमन्यव के मत में 
'काक' शब्द में भी शब्दानुकृति नहीं है। पञचजन शब्द के सम्बन्ध में भ्राचायं शोनक ने यास्क तथा भौपमल्यव का झत 
उद्धत किया है-- ै 

“मस्कौपमन्यवावेतान्‌ भाहतुः पण्च्र वे जनानू । 
यास्क ते लिखा है-- 
“अत्वारो वर्णा निषाद: पञ्चम इत्यौपमन्यव:। (नि० ३-८). 

(५) वार््यायि 

वसिष्ठ गोत्र के भन्तगंत वृष या वृषणण भाचायें हुए। वृषगंण के पत्र या वंशज भसित वार्षगण प्रसिद्ध सांख्याचार्य 
ये जो नारद भौर व्यास के तुल्य लोकसम्पूजित ऋषि थे। इन्हीं वृष के वंश में प्राचायं वार्ष्ययणि हुए। इनके धर्म सम्बन्धी 
मत झापस्तम्ब ने उद्धत किए हैं। महाभाष्यकार पतस्सजलि मुनि ने बड़े भादर से भाषाय॑ वार्ष्यायेणि को 'भगयान्‌' कहा 
है--“बड्‌ भावविकारा इति स्माह भगवान्‌ बार्ष्पायणि: ।” प्राय: ऐसा ही लेख यास्काचार्य ने लिखा-- पड भावबिकारा 
भवम्तीति वार्ष्पयणि:' । प्ाचाय॑ वार्ष्पयणि के निरुक्‍्तशास्त्र का इस समय कोई संकेत नहीं मिलता । 
(६) शभ्राप्रयण 


इनका मत यास्क ने इन्द्र शब्द की व्युत्पत्ति के सम्बन्ध में केवल एक बार किया है। भाग्र यण के झ्नुसार इन्द्र शब्द 
की निरुक्ति कृ धातु से इस प्रकार है--इदम्‌ + “इृद टुकर: >ूइर्द: इद करणादिति भप्राग्रयण: । 


(७) श्रौर्जनान 
वाहक ते निरुक्त में पंच स्थलों पर उल्लेख किया है--उर्वी नासत्य, होतू श्रश्विनौं” भौर “ज्ेशामनिदध्े पदस्‌ सम्त्र 
की व्यास्था के प्रसंग में इनका मत डल्लिखित है। भौ्जनाभ निश्यय ही नैरुक्त भाचाये थे । 











(८) तेटीकि 
यकुतत (४-३) पर भौर बिरिट (नि ५-२५) की व्यास्या के सम्बन्ध में तेटीकि प्राचायं का मत यास्कर ने लिखा 
है--'श्यामतो यकृत इति तैटीकि: (नि. ४-३) झौर बीरिट तैटीकिरन्तरिक्षमेवमाह' । 


(£) गालव 


आचाय गालव पाउ्चाल देश निवासी थे और बच्नर के पुत्र थे। अतः इन्हें ब्राभ्रव्य पाञऊ्चाल भा'कहते हैं। ये 
पाञ्चालराज ब्रह्मदत्त के मन्त्री भी थे, जो भीष्म के पितामह प्रतीप के समकालीन हुए। भरत: गालव का समय पा राशयं 
व्यास से कम-से-कम दो शती पूर्व था; आचाय गालव को ऋग्वेद के क्रमपाठ का कर्सा एवं शिक्षा का निर्माता कहा गया है। 
इनके मतों का उल्लेख निरुक्त के ग्रतिरिक्‍्त ऋक प्रातिशाखूय, बृहद्देवता झ्ौर भ्रष्टाध्यायी में भी मिलता है। गालव दी्घंजीवी 
ऋषि थे जो युधिष्ठिर की सभा में उपस्थित हुए थे-- 
सभायामृषयस्तस्यां पाण्डवे: सह आसते। 


पवित्रपाणि: सावर्णो मालुकिर्गालवस्तघा ।। --महाभारत' 
( १० ) स्थोलाष्ठोजि 
यास्क ने 'वायु' शब्द की थ्युत्पत्ति के सम्बन्ध में इनका मत लिखा है-- 
“एतेरिति स्थौलाष्ठीवि:' ग्रनर्थकों वकार:। (नि० १०-११) 


वायु इण्‌ के 'एति' रूप से बना है, ऐसा स्थौलाष्ठीवि का मत है। वकार अनर्थंक है। यह निवंचन विचित्र होते हुए भी 
साथंक है। द्वितीय स्थल पर भी इनका नामोल्लेख है। 


(११) कष्टुकि 
इनका उल्लेख निरुक्त में इन्द्र के पर्याय 'द्रविणोदा:” पद की व्याश्या के प्रसंग में किया गया है ॥ इन्द्र अग्नि का भी 
एक नाम था। 


(१२) कात्यक्य 


यास्क ने दंवतविज्ञानसम्बन्धी इनके मत उद्धृत क्तिए हैं। इन्होंने निश्च० डी निरक्‍त का प्रणयन क्रिया, जिसमें 
देवताविज्ञान का विशिष्ट वर्णन होगा । इनके कुछ मत द्रष्टव्य हैं-- 
'यज्ञेष्म इति कात्थक्य:' (नि० ५।५) 
'तनूनपात्‌ झ्राज्यमिति कात्थक्य:' (नि० ५।५) 
'नाराशंसो यज्ञ इति कात्थक्य:' (नि० ५।६) 
'गृहद्धार इति कात्थक्य: (नि०'५६।१०) 
इन वचनों से कात्थक्यः नेरुक्‍्ताचायं सिद्ध होते हैं। 


(१३) शाकपूर्णि 


जिस प्रकार पाणिनि के व्याकरण पर आपिशलि, के व्याक रण का सर्वेधधिक प्रभाव था, उसी प्रकार यास्क पर शाक- 
पूणि का प्रभाव था । शाकपूणि के पिता का नाम था “शाकेपरूण'। झ्रतः यह एक प्रपत्य नाम था। पुराणों में ' रथीतर' नाम 
से शाकपूणि का उल्लेख है.। शाकपूणि रचित निरुक्तशास्त्र भी यास्क के समान नैघण्टुक झोर दंवतवृत्तों से पूर्ण था। 
यास्कीयनिरुक्त के समान शाकपूणि निरुक्त का प्रारम्भ भी पृथिवी के-'ग़ौ:' भ्रादि इक्कीस नामों से होता था, ऐसा दुर्गाचार्य 
ने संकेत किया है--'शाकपूणिस्तु पृणिबीना मन्‍्य एवोपक्रम्ये स्वयमेव सबंत्र क्रमप्रयोजनमाहँ । पं० भववहूत्त ने स्पष्ट किया 
है, 'हिरष्यमर्भ से सूर्य झ्लादि की प्रपेक्षा भूमि पहले पृथक्‌ हुई थी। प्रत: निधष्टु का प्रारम्भ पृथियी के नामों से हुआ । धबला 
सारा न थी का रण विशेष रखता है। भरत: शाकपूणि ने यास्क के समात्र मिथण्टु शोर निरक्त रचे के। छत्यार्स शातकवृत्ि 
देवशबविशान के विशेषज्ञ थे, जेसाकि यास्क के निम्न कथन से प्रकट होता है--शाकपूणि: संकल्पथःऊचक्क लवदियता जाना- 
नीति तसथमे देबतोभ यलिगा प्रादुबंभूव | तां न जज्े । तां पप्रच्छ | विविदिषाणि त्वेति पास्मा एताम्‌च्मादिदेश ।'(नि० २-८) 





दि 


शाकपूर्णि ने संकल्प किया कि मैं सब देवताग्नों को जानूं। उसके लिए देवता उभयलिंग प्रकट हुई। बढ देव॑ता का 
ध्वरूप नहीं जान सका, तब उसने कहा--हे देवता ! मैं तुम्हें जानना चाहता हूँ । तब देवता ने उसे ऋचा का निर्देश किया । 
भाव यह है कि देवता का स्वरूप ऋचा से ही ज्ञात होता है तथा शाकपूणीय निरुक्त में देवतविज्ञान का विशिष्ट वर्णन था। 

यास्क ने शाकपूरणि के मतों का चौबीस बार उल्लेख किया है जिनमें ग्यारह मत देवतविज्ञान से सम्बन्धित हैं झौर 
शेष तेरह भाषा विज्ञान से । यथा--'भ्ररिन:' की निरुक्ति के सम्बन्ध में शाकपूणि का मत द्र॒ष्टव्य है--'त्रिभ्य झ्राख्यातेभ्यो 
जायते इति शाकपूर्णि: । इतात्‌ । ग्रक्ताद्‌। दग्धाद्वा नीतातूं 'शाकपूर्णि इण्‌' (ग्रति), 'प्रञ्ज्‌ (या दह्‌) भर 'नी' (ले जाने) 
से 'प्रग्नि:' शब्द की व्युत्पत्ति मानता है । 

प्रग्नि देवता सम्बन्धी शाकपूणि का मत द्रष्टव्य है--तमकुव॑स्त्रेघांमावाय पृथिव्याम्‌ प्रन्तरिक्षे दिवीति शाकपूर्णि:।' 
(नि० ७-३८) 

प्रग्नि के तीन रूप हैं--पृथिवी पर (साधारण), अग्नि, भ्रन्तरिक्ष में (विद्युत) भौर झुलोक में (सूये) रूप । इसी 
प्रकार मंत और द्रष्टव्य हैं-- 

'नाराशंस अग्निरिति शाकपूर्णि: । नर: प्रशस्यो भवति ।” (नि० ८-६) 

इत्यादि प्रास्कोक्त शाकपू्णि-मत द्रष्टव्य हैं । 


. कुलपति शौनकाचार्य 


:  शौतक नाम के ग्ननेक ग्राचार्य थे, क्योंकि यह एक प्राचीन भागंववंशान्तगंत गोत्रनाम था । यह ्राचायं बह वच भौर 
कुलपति ध्रा, जिसने वृहद्देवता ग्रादि दश ऋक्‌ पेरिशिष्ट ग्रन्थ लिखे। ग्राश्वलायन झ्ौौर कात्यायन इसी के शिष्य थे। इसी 
प्राचायय को 'कुलंप्रति' संज्ञा से विभूषित किया गया, क्योंकि इन्होंने भ्रनेक दीघंसत्र किए थे। इनका ग्रन्तिम दीघंसत्र 
पाण्डववं शी य राजा प्रेधिसीमकृष्ण के समय (२८०० वि० पू०) हुआ-- 

'ग्धिसीमकृष्ण विक्रान्ते राजन्येइ्नुपमत्विषि | _ 
.. अमक्षेत्र कुरुक्षेत्र दीघंसत्र तु ईजिरे॥ (वायुपुराण ११॥३॥।५) 
 शौनक का एक यज्ञ जनमेजय परीक्षित (८५० कलिसम्वत्‌) के समय में भी हुआ | यदि दोनों शोनक एक ही हैं तो 
शौनक (कुलपति) को दीघंजीवी (न्यूनतम ३०० वर्ष) मानना पड़ेगा। अन्यथा शौनकवंश में इस नाम के प्ननेक भाचार्य थे 
ही। 


कुलपति शौनक यद्यपि यास्काचायं से उत्त रवर्ती थे, परन्तु बृहद्देवता ग्रन्थ में इनके निवंचनविद्यासम्बन्धि निदर्शन 


हैं, प्रतः: इनका नेरुक्‍्ताचार्यो के साथ उल्लेख प्निवायं है। यास्क के पभ्रनन्‍्तर शौनक वेदविद्या के सबसे बड़े स्तम्भ थे। यास्क 
से शौनक के समय का एक या. डेढ़ शती क। अन्तर था। आधुनिक ग्रन्थों में प्राय: कुलपति शौनक का इतिवृत्त नहीं लिखा 
जाता.। 








नल २ 


'निरुकक्‍त की उपादेयता 


झाचाय॑ यास्क का निरुक्त एक महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ हे ! निरुक्त शब्द का प्रयोग केवल शब्दशास्त्र विषयक ग्रन्थ के रुप में 
नहीं होता था । प्रमुखत: निरक्त के दो कार्य हैं“(१) शब्दों का भाषाशास्त्रीय निबंचन, तथा (२) वंदिक देवताझों का 
स्पष्टीकरण । निरुक्त के प्रथम छ: ग्रध्यायों में शब्दों का नित्रंचन किया गया है तथा बाद के छ: अ्रध्पायों एवं परिशिष्टों में 
भी देवतापरक विवेचना हुई है तथा कभी-कभी ऐसा प्रतीत होता है कि निवंचन-विद्या की अपेक्षा देवविद्या को भ्रधिक महत्त्व 
दिया गया है। 

निरुक्‍त के प्रणेता यास्क हैं, इसका प्राचीनतम प्रमाण मिलता है शौनक के बृहद्देवता नामक ग्रन्थ में। यास्क का 
नाम लेकर निरुक्त के कई स्थलों को उद्धत किया गया है श्रौर यास्क के सिद्धान्तों का समर्थ न, खण्डन एवं समालोचन किया 
है। शतपथ ब्राह्मण में भी यास्क के नाम का कई बार उल्लेख हुआ है जो सम्भवतः “'निरक्तकार” यास्क का ही उल्लेख है । 
इस निरुक्‍्तशास्त्र की क्या उपादेयता है ? तथा भाषा के किन पक्षों पर यास्क ने चिन्तन प्रस्तुत किया है ? यही इस पाठ में 
देखना है। निरुक्त के प्रथम अध्याय में यास्क ने बहुत सारे विषयों पर विवेचन किया है जो ञ्राज भी बहुत ही महत्त्वपूर्ण हैं। 

निरुक्त के प्रथमं अध्याय में जिन बातों का वर्णन है, वे ये हैं--(१)- निधण्टु का लक्षण, (२) पदों के भेद, (३) 
भाव के विकार, (४) शब्दों का धातुज सिद्धान्त, भौर (५) निहक्त की उपयोगिता । भ्रब हम क्रमश: इन पर विचार करेंगे। 

निरुक्त का आरम्भ यास्क ने 'समाम्नाय: समाम्नात:' से किया है। समाम्नाय का साधारण श्रर्थ है संग्रह। बेदिक 
संहिताशों को आाम्नाय कहते हैं। इस प्रकार 'सम्‌' उपसर्ग के प्रयोग से श्रथं होगा वेदिक संहिताओं (या साहित्य) से लेकर 
किया गया संग्रह, चाहे वह ग्रक्षरों का हो या शब्दों का हो । यही वाक्य .निघण्ट्‌ श्लौर निरुक्‍त को अविच्छिल्तता का द्योतक 
है। किन्तु इससे हम यह निष्कर्ष नहीं निकाल सकते कि दोनों यास्क के ही बनाये हैं, क्योंकि आगे यास्क कहते हैं-- “इस 
समास्नायं' 'निधण्टव: क्‍्राचक्षते' अर्थात्‌ इस समाम्नायथ को लोग “निघण्टु' कहकर पुकारते हैं । इससे पता लगता है कि निषण्टु 
उस समय तक प्रचलित शब्द था । “निधण्टु का व्युत्पत्तिजनित प्र है, "अर्थ का द्योतक', वेदों से'चुनकर जमा किया हुप्ा 
या 'एक साथक' हा गया । 

निघष्ट की आम्तरिक रूपरेखा बतलाकर यास्क इसकी बाह्य-रूपरेखा अध्याय के अन्त में (१।२०) देते हैं। यह 
लक्षण तकंशास्त्र की कसौटी पर कसा जाने लाथक नहीं किन्तु निघण्टु के विभागों का वर्णन इसमें भ्रत्यन्त स्पष्टता से किया 
गया है। निघष्टु में पाँच विभाग होने चाहिएँ--(१) समानार्थंक धातुझों का संग्रह, (२) एक ही ग्रथ॑ वाले भिन्न-भिन्न 
शब्दों का संग्रह, (३) कई भ्रथों वाले शब्दों का संग्रह, (४) देवताओं के मुख्य नामों का संग्रह, (५) देवताओं के गौण नामों 
का संग्रह । जिसमें केवल देवताओं के मुख्य नामों का संग्रह हो, उसे 'दंवत' कहते हैं । 

इसके बाद पद-भेद्षें का वर्णन होता है। पद चार प्रकार के हैं--नाम, श्राश्यात, उपसमं भौर निपात। इन्हीं चारों 
भ्रेदों को वेयाकरणों ने भी स्वीकार किया है, भले ही-पद के नाम पर पाणिनि ने दो ही भेद--सुबन्त भर तिडन्त--माने 
हैं। निरुकत के वाक्‍्यों से मालूम पड़ता है कि ये भेद यास्क के समय काफी प्रचलित थे। नाम और भारूयात के लक्षणों में 
यास्क ने क्रमश: सत्व और भाव की चर्चा की है। दोनों शब्दों की उत्पत्ति समानार्थंक धांतुश्रों (भस्‌ और भू) से हुई है । 
प्रतएव यह दिखलाने की चेष्टा हुई है कि नाम झोर प्रारुपात में मौलिक अन्तर नहीं, केवल अवस्था (डिग्री )का ही भ्रन्तर है ! 
जबतक क्रिया का क्रम चल रहा है, तब तक उसे 'भाव' ही कहते हैं किन्तु पूर्ण हो ज़ाने-पर क्रिया 'सत्व नाम से पुकारी जाती 
है। पढ़ने का काम होते समय तो हम 'पठति”कहते हैं किन्तु काम के श्रन्त में 'पाठ' नाम रखते हैं। पाणिनि के व्याकरण में 
क्रिया की दोनों ही भ्रवस्थाश्रों को 'भाव' कहते हैं जिसके स्वत: दो भेद हो जाते हैं-- साध्यावस्थापनन भाव, जिसे निरुक्तकार 
'भाव' कहते हैं तथा सिद्धावस्थापनन भाव जिसे निरक्‍्तकार 'संत्व' कहते हैं। स।हित्य-शास्तत्र में केवल अंतिम प्रवस्था को ही 
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भाव कहते हैं--भाव: प्रन्तिमो विकार: । यास्क के अनुसार आख्यात झौर नाम के उदाहरण क्रमश: “गच्छति' धभौर 
गति: है। 

उपसर्गों भौर निपातों का निश्चित लक्षण न तो यास्क ही दे पाए हैं प्रौर न पाणिनि ही । दोनों ने ही 'प्रतिपद-पाठ 
करना ही सुगम समझा है। उपसगगं पाणिनि के मत से २२ और यास्क के मत से २० हैं, क्योंकि पाणिनि ने निस्‌, निर्‌ भौर 
दुस, दुर्‌ को अ्लग-भ्रलग माना है। पाणिनि के मत से उपसगं द्योतक ही हैं, भ्रकेले उनका कोई भ्रथ नहीं। यास्क ने शाकटा- 
यन का मत उल्लेख करके इतना भ्रवश्य किया है कि उपसर्गों के लगने से नाम और भ्राख्यात में ग्र्थं का क्या परिवर्तन होता 
है -- इसे स्पष्ट कर दिया है । यह संदर्भ उपसर्गों के प्र॒थं औ्नौर इतिहास की दृष्टि से बहुत महत्त्वपूर्ण है ॥ 

निपातों के तीन भेद माने गये हैं--उपमार्थक, कर्मोपसंग्रह और पदपू रण। इन सभी के उदाहरण वदिक-साहित्य 
से, विशेषतया ऋग्वेद से, दिए गए हैं। इन भेदों का कोई नियमित विभाग नहीं । उपमार्थंक निपात पद-पूरण भी हो सकते 
हैं। उनका मुख्य ग्रथ देखकर ही निर्धारण किया जाता है कि अमुक शब्द्र क्या है। कर्मोपसंग्रह का लक्षण बहुत कुछ अ्रस्पष्ट 
है। मेरा विचार है किसी लिपिकार के प्रमादवश कुछ शब्द इसमें बढ़ा दिये गये हैं। डा० गुणे इसका अ्ननुवाद करते हैं-- 
“जिसके भागमन (पअर्थात्‌ प्रयोग) से प्रथों (विचारों) की पृथकता सचमुच जानी जाए, किन्तु जो पृथक स्थान या स्वतनत्र 
उल्लेख के कारण साधारण गणना की तरह न हों, वही कर्मोपसंग्र ह अर्थात्‌ भ्रथों या विचारों का योग करना या एकत्रीकरण 
कहलाता है ।” गुणे की भालोचना डा० लक्ष्मणस्वरूप और प्रो० राजवाड़े ने की है। संभवत: डा० स्वरूप तथ्य के ग्रधिक 
निकट पहुँच सके हैं, “जिसके योग से विचारों का वस्तुत: पार्थक्य जानें किन्तु गणना के समान का (पार्थक्य) नहीं (प्रर्थात्‌ 
झलग-भलग कर देने से होनेवाला पार्थंक्य)वही कर्मोपसं ग्रह है। यास्क ने निपात गिनाए हैं भौर प्रत्येक की पुष्टि प्रयोग द्वारा 
की है । पदपू रण का भ्रथं है निरर्थक शब्द जो छन्द की पूर्ति के लिए झ्राते हैं। इस स्थान पर यास्क ने गद्य को भ्रमिताक्षर 
ग्रन्थ कहा है । गद्य में यदि पदपू रण के शब्द आएं तो उन्हें वाक्यपूरण कहा जाता है। ब्राह्मण-प्रन्थों में ये अधिकता से पाये 
जाते हैं। निपातों के विषय में पाणिनि के सूत्र हैं--प्रा प्रीश्व रान्निपाता:, चादयो सत्ते, प्रादयः (१।४॥ ५६-५८) । 

पद-भेद के सम्बन्ध में यास्क एक विवाद उठाते हैं कि शब्द नित्य है या अनित्य । यह विवाद केवल निरुक्त में ही 
नहीं, व्याक रण, न्याय तथा पूवंमीमांसा के ग्रन्थों में भी उठाया गया है, किन्तु इनमें से प्रत्येक प्रपने सिद्धान्त पर अटल हैं। 
भिन्न-भिन्न तक देने पर भी वेयाकरण और मीमांसक शब्द को नित्य मानते हैं, निशक्तकार (ओदुम्बरायण) ओर नेयायिक 
शब्द को अनित्य मानते हैं। औदुम्बरायण का-कहना है कि शब्दों की सत्ता केवल इंद्वियों तक ही है भ्रर्थात्‌ ये भ्ननित्य 
(भस्थायी) हैं। ऐसा मानने पर पदों का भेद या प्रकृति-प्रत्यय का संयोग भी भ्रसिद्ध हो जाएगा क्‍योंकि भिन्‍न-भिन्‍न कालों 
में उत्पन्न भ्रक्षरों का योग असम्भव है। पतंजलि भी ऐसी ही युक्ति से कार्य शब्द की व्याख्या करते हैं--शब्द श्रलग-भलग 
ध्वनियों से ही बनता है । हम दो ध्वनियों को एक साथ उत्पन्न नहीं कर सकते। “गी:' शब्द में गकार, भोकार और विस 
के उच्चारण भिश्ल-भिन्‍न कालों में होते हैं। इसलिए ध्वनियाँ निश्चित रूप से नाशवान हैं । 

प्रनित्य होने पर भी शब्दों से ही वस्तुओं का नामकरण होता है क्‍योंकि ये व्यापक हैं तथा वस्तुबोध कराने के झर्य 
सभी साधनों की अ्रपेक्षा सरलतर हैं। यदि हम वस्तुओं को दिखाकर या हाथ-पेर से इशारा करके उन वस्तुओ्नों का बोध 
कराएं तो कठिनाई होगी किन्तु शब्दों के द्वारा बोब कराने में कोई भी कठिनाई नहीं । लेकिन व्यवहार के लिए ही शब्दों 
का झाश्रय लिया जाता है। पतञ्जलि ने 'सिंद्धे शब्दार्थ सम्बन्धे! वातिक पर विचार करते हुए कहा है कि शब्द और उसके 
द्वारा निदिष्ट वस्तु का सम्बन्ध नित्य है। शब्दों की वस्तुवो बंक शक्ति तो स्वाभाविक है, किसी की उत्पन्न की हुई नहीं । 
वस्तुएं भी नित्य हैं। संक्षेप में यह कहें कि शब्द, ग्र्थ भौर उन दोनों का सम्बन्ध--ये सभी सिद्ध (नित्य) हैं। यह नित्यता हमें 
लौकिक व्यवहार से ज्ञात होती है । वस्तुओं को देखकर लोग उनके बोध के लिए शब्द का प्रयोग करते हैं। शब्द-रचना में 
परिश्रम नहीं करना पड़ता। परिश्रम तो केवल अनित्य वस्तुओं की रचना में करना पड़ता है। जंसे घड़े को जरूरत होने 
पर हमें कुम्भकार के घर जाकर कहना पड़ता है---'घड़ा बनाओ, मुझे जरूरत है! । लेकिन शब्द का प्रयोग करने के लिए हम 
बैयाकरण के पास जाकर कभी नहीं कहते हैं कि शब्द बनाइये, हमें प्रयोग करना है । लोग वस्तुओं को देखते हैं तथा उनका 
बोध कराने के लिए शब्द का प्रयोग प्रारम्भ कर देते हैं। यही भाषा की उत्पत्ति का सिद्धान्त 

वैयाकरण लोग अ्रथंबोघं कराने के लिए 'स्फोट' स्वीकार करते हैं। कोई शब्द कई अक्षरों से बनता है जो क्षणिक 
होने के कारण न तो मिलकर ही भ्रथंबोघ करा सकते हैं भौर न अलग-झलग ही, इसलिए उन्हें प्र्थ का सफोटक (प्रकाशक ) 
'स्फोठ” स्वीकार करना पड़ता है। इसे ही भर्तृहरि ने, “नित्य शब्द ब्रह्म! कहा है जिसका विवर्त रूप ही संख्रार के समस्त 
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व्यवहार है। इस स्फोट (नित्य शब्द) का ही प्रतिनिधित्व क रने वाला एक कार्य (कामचलाऊ ) शब्द होता है जिसकी सत्ता 
केवल व्यावहारिक दशा (778०॥०४] १/०7१0) में है, पारमाथिक,या वास्तविक दशा (9/००॥0 ० ६९४॥(५४) या ([78॥- 
०९७००९०४। ५५/०7४) में नहीं । इसे ही यास्क भी स्वीकार करते हैं। सारांश यह है कि शब्द परमाथ्थंतः नित्य है किन्तु 
व्यवहा रत: कार्य है । पाली में लिखे बौद्ध ग्रन्थों में भी 'सह' (शब्द) के स्वभाव का विचार किया गया है जो स्फोट से मिलता- 
जूलता है । इससे निष्कर्ष निकलता है कि स्फोटआद का सिद्धान्त यास्क्र और बुद्ध के समय प्रचलित था । 

मीमांसा-दर्शन में दूसरी युक्तियों से शब्द की नित्यता स्वीकार की गई है। शब्दों का उच्चारण शब्द मात्र के लिए 
नहीं, प्रत्युत अर्थवोध के लिए होता है ! यदि शब्द नश्वर हो तो अर्थवोध हो ही नहीं सकता। शब्दों का. सावंजनिक 
ग्रनुभव होता है। एक ही शब्द का कई बार प्रयोग होने पर उत्तकी समानता या स्थिरता का भी प्रनुभव हम करते हैं। इस- 
लिए शब्द नित्य है। डा० लक्ष्मणस्वरूप ने श्रौदुम्बरायण के मत की तुलना प्लेटो के शब्द-क्षणिकवाद से की हैं। प्लेटो ने 
अपनी पुस्तक क्रेटिलस में कहा है--“क्रेटिलस । हम तकंपूर्वंक यह भी नहीं कह सकते कि वस्तुतः ज्ञान है, जबकि सभी 
वस्तुएँ परिवर्तन की दशा में हैं प्रौर कोई भो चीज स्थिर नहीं है।' सारांश यही है कि ओऔदुम्बरायग शब्द को नित्य नहीं 
मानते जबकि यास्‍्क कार्य (व्यवहार) के लिए शब्द की नित्यता स्वीकार करते हैं जो स्फोटवाद की श्रोर संकेत है।' 

इस विचार के ही प्रसंग में यास्क्रएक आश्चयंजनक बात बतलाते हैं कि किसी वस्तु का बोध जिस नाम से मनुष्यों 
में होता है, उसी नाम से देवता लोग भी उन्हें समभते हैं। इन वाक्यों में मनुष्य की प्रधानता दिखलाई गई है । इससे पता 
लगता है कि यास्क भाषा की उत्पत्ति को देवी नहीं मानते हैं। इसके विपरीत प्लेटो कहते हैं कि 'देवताओं के द्वारा दिया 
गया नाम ही उचित श्र स्वाभाविक है' | देवताओं और मनुष्यों के बीच शब्द-साम्य होने पर भी मनुष्यों का ज्ञान अनित्य 
है, इसलिए कम का सम्पादन करने वाले मन्त्र वेदों में उल्लिखित हैं। य।स्क ने जिस शैली में--'पुरुषविद्यानित्यत्वात्‌ 
कमंसम्पत्तिमंन्त्रो वेदे” लिखा है, उसे सूत्र-शली कह सकते हैं। यास्क के समय सूत्र/त्मक शेली का प्रचलन आरम्भ हो गया 
था। 

इसके बाद यास्क ने भाव का दाशंनिक विश्लेषण किया है। क्रिया की उत्पत्ति से लेकर फल प्राप्ति तक जो 
प्रवस्थाएँ (स्टेजिस) ग्राती हैं, उन्हें भाव का विकार कहा- जाता है। ये छ: हैं---उत्तत्ति, सत्ता, परिणाम, . वृद्धि, अपक्षय 
प्रौर विनाश । इन सब को ग्रच्छी तरह स्पष्ट किया गथा है। भाव के विकारों का यह ग्रात्यन्तिक विश्लेषण है क्योंकि दूसरे 
स्थानों में केवल तीन: ही विकार माने गए हैं, जेसे--'यतो वा इमानि भूतानि जायन्ते” येन जातानि जीवन्ति, यत्‌ प्रयन्त्यभि- 
संविशन्ति' (तं० उ० २।१)। शंकराचाय॑ ने ब्रह्मसूत्र के 'जन्मास्य यतः:” (१।१।२) के सूत्र पर भाष्य लिखते हुए जन्म, 
स्थिति और नाश के अन्तगंत ही सबों का भ्रन्तर्भाव किया है। बल्कि इन छ: विकारों को तो वे संसार की स्थिति में ही 
समभते हैं । ४ 

चतुर्थ पाद में एक ऐसे विषय परःविवाद उठाया गया है जो निरुकत की और झाधुनिक्र भाषा-विज्ञान की भी 
प्राधारशिला है। वह है-- शब्दों का धातुज-सिद्धान्त | इसका अभिप्राय है कि क्या सभी नाम ध,तुओझ्रों से बने होते हैं या स्वतः 
निष्पन्न होते हैं । यास्क इस मत के पोषक हैं कि सी शब्द भाख्यातज हैं, ज़िसे सिद्ध करने के लिए ही सम्पूर्ण निरुक्त की 
रचना हुई है । अस्तु, इस विवाद में दो पक्ष हैं--एक पक्ष कहता है कि सभी नाम गआाख्यातों से उत्पन्न हैं। इस सिद्धान्त के 
प्रतिपादक हैं शाकटायन नामक वेयाकरण और सभी निरुक्तकार | दूसरी श्रोर गाग्यं तथा कुछ वेयाकरण हैं जो यह मानते 
हैं कि सभी नाम आख्यातज नहीं होते हैं । 

शाकटायन बहुत पुराने और प्रसिद्ध वेयाक रण हैं, क्योंकि इनका उल्लेख ऋग्वेद-प्रातिशाख्य, वाजसर्नोय प्रातिशाख्य, 
प्रथवे-प्रातिशाख्य तथा पाणिनि सूत्रों में भी हुआ है। इनके सिद्धान्त के अनुसार ही उणादि सूत्रों की रचना हुई है, जिसकी 
मूलभित्ति यही है कि सभो शब्दों की व्युत्पत्ति हो सकती है। सम्भव है कि शाकटायन ने उणादि सूत्रों की रच्चना प्रारम्भ 
कर दी हो, जिसका झ्राधुनिक रूप बहुत पीछे दिया गया है। डा० बेलवलकर “उणादि सूत्रों' को पाणिनि की हो कति मानते 
हैं। किन्तु यह भ्रांत धारणा है । उनका यह तक॑ कि पाणिनि की शब्दावली (जंसे ह्स्व, दीघं, प्लुत, उदात्त, लोप, सम्प्रसारण 
भौर अभ्यास) का प्रयोग उणादि-सूत्र में है, यह निष्कर्ष नहीं निकलने देता है क्योंकि इन संज्ञा्रों का प्रयोग बहुत पहले से 
ही होने लगा था। स्वयं यास्क ने ही इनमें से कुछ का प्रयोग किया है। मास्य॑ भी प्राचीन कंयाकरक्ष ही हैं जिनका उल्लेख 
यास्क भ्रौर पाणिनि करते हैं। इनके मत से सहमति रखने वाले पाणिनि भौर पतञजलि हैं जो उणादि को भ्रय्युत्पन्न मानते 
हैं। दुर्गाचायं ने गग्य को सामवेद का पद-पांठकार माना है । 
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गाग्यं का कहना है कि जिन शब्दों की व्युत्यत्ति हम व्याकरण के अनुसार कर सकें,, प्रर्थात्‌ जब शब्द में विथ्वमान 
घातु का ग्र्थ शब्द के प्रय॑ से सामंजस्य रखता हो, उतकी रचना भी हम व्याकरण के द्वारा सिद्ध कर सकें, तभी किसी 
शब्द को व्युत्पन्न मानने का हमें भ्रधिकार है, भ्रन्यथा शब्द ग्रव्युत्पन्न है, जेसि--गो, भ्रश्व, पुरुष, हस्ती | इस प्रकार वे 
व्युत्पन्न और भव्युत्पन्न शब्दों की विभाजन-रेखा बनाकर अपने पक्ष की पुष्टि के लिए निम्न प्रमाण देते हैं-- 

(१) यदि सभी नाम भ्राख्यात से उत्पन्न होते तो नाम सें विद्यमान आरूषात से जिन-जिन वस्तुओं का सम्बन्ध 
होता, उन सब का एक ही तरह का नाम होता, ज॑से 'ग्रश्व' में ग्रश्‌ धातु है, जिसका भ्रथं है. तय करना, तो जो-जो व्यक्ति 
(सवारियाँ) रास्ता तय करती हैं उन सभी को 'भ्रश्व' ही कहा जाता। इसके उत्तर में यास्क कहते हैं कि यह देखने में भ्राता 
है कि एक प्रक्रिया से सम्बद्ध सभी चीजों या व्यक्तियों में से कुछ को तो क्रिया से सम्बन्ध बताने वाला जाम दे देते हैं, कुछ 
को नहीं । तक्ष्‌ का अर्थ है लकड़ी काटना, अब सभी लड़की काटने वालों को 'तक्षा' न कहकर बढ़ई को ही कहते हैं। 
इसी में यह शब्द रूढ़ हो गया । सभी घूमने वालों को 'परिव्राजक' न कहक र केवल संनन्‍्यासियों को ही परिव्राजक कहते हैं। 
लौकिक परम्परा ही इसका निर्णय करती है । 

(२) यदि सभी नाम आ्राख्यात से उत्पन्न होते तो जिन-जिन क्रियाओं से किसी वस्तु का सम्बन्ध होता, उन 
सभी के ग्राधार पर उसका नाम पड़ता, जसे खम्भे को 'दरशया' कहते क्‍योंकि यह गड्ढे में सोती है, शहतीर धारण करने 
के कारण उसे “भ्रासञ्जनी' भी कह देते। इसके उत्तर में भी यास्क्र यही कहेंगे कि वस्तु से सम्बन्ध रखने वाली अनेक 
क्रियाम्रों में से कुछ को ही ऐसा सौभाग्य मिलता देखा हैं कि उसके ग्राधार पर ही वस्तु का नामकरण हो। सबों के 
प्राधार पर नामकरण न तो सम्भव ही है और न उचित ही। किसी प्रधान कम के आधार पर नाम रखते हैं (प्राधान्येन 
व्यपदेशा भवन्ति) । 

(३) यदि नाम में ग्राख्यात मिल' ही रहा हो तो उसे ऐसा क्‍यों नहीं रहना चाहिए था कि वह व्याकरण की दृष्टि 
से शुद्ध होता और उसका अथं तुरन्त मालूम हो जाता, ज॑ंसे “पुरुष' में यदि 'पुर+शी' पाते हैं तो.हससे अच्छा तो 
शुद्ध नाम होता 'पुरिशंय', 'तृण' की ग्रपेक्षा अधिक शुद्ध होता 'तदंन' कहना। परन्तु चूंकि ऐसे नाम नहीं हैं इसलिए ये 
सब ग्र व्युत्पन्न एवं गढ़ हैं। उत्तर यही है कि एकपदिक-काण्ड में (जिसे श्रव्युत्पन्न शब्दों का संग्रह कहते हैं) कुछ कृदन्त 
प्रत्ययों से बने शब्द हैं किन्तु प्रयोग में कम आते हैं । ये आपकी कल्पना के अनुसार ही बने हैं ज॑से ब्रतति, जागरूक इत्यादि । 

(४) सभी नामों में ग्राव्यात मानने से किसी शब्द का व्यवहार चल पड़ने एर उसके मूल के विषय में व्यर्थ 
विचार करना पड़ता है। मान लिया कि 'पुथिवी' को 'प्रथ-धातु (फलाना) से निकला मानते है। भ्रब बेंठकर सोचते 
रहिए कि पृथिवी को किसने झोर कहाँ बंठकर फेलाया ? इस परिहास को यास्क आझाड़े हाथों लेते हैं म्लर कहते हैं कि 
पृथ्वी देखने में तो पृथु (फंली हुई) लगती है न ? भले ही किसी ने उसे नहीं फंलाया हो । सभी चीजों को नाम देखकर ही 
देते हैं । 

(५) गाग्यं फिर कहते हैं कि आपके शाकटायन तो एक तमाशा लगा देते हैं। वे जब देखते हैं कि एक घातु से 
ब्यूत्पत्ति करत्रे से प्रथ॑ भ्रसंगत हो रहा है, वनावट व्याकरणसम्मत नहीं है,तब वे शब्द के टुकड़ों में भी धातु की कल्पना 
करने लगते हैं, ज॑से 'सत्य' शब्द की व्युत्पत्ति में इ-धातु भ्रौर अस-- धातु दोनों को ही नियुक्त कर लेते हैं। यास्क जवाब 
देते हैं कि यदि शाकटायन ऐसा करें भ्रौर भ्रसंगत श्रथ में करें तो बुरा है, किन्तु यदि संगत अर्थ में ही कर रहे हों तो कोई 
प्रापत्ति नहीं | सिद्धान्त का कोई दोष नहीं होता,-व्र्यक्ति ही दोषी होता है । 

(६) श्राप लोग यह भी मानते हैं कि क्रिया से पहले नाम पड़ जाता है किन्तु बाद में होने वाली क्रिया के झ्राधार 
पर ही वह नाम कंसे पड़ेगा ? उत्तर में कहा जा सकता है कि कुछ वस्तुशञ्नों का नाम तो बाद में होने वाली क्रिया के भ्राधार 
पर ही होता है, जेसे--बिल्वाद (एक पक्षी का नाम)। यह पक्षो जन्मते ही तो बेल का फल नहीं खाता, पर इसका नाम 
उसी समय पड़ जाता है। “लम्बचूड़क' पक्षी की लम्बी चोटी बहुत बाद में होती है, पर इसे जन्मते समय भी लम्बचूड़क 
ही कहते. हैं। 

इस प्रकार निएक्तफार सिद्ध करते हैं कि सभी शब्दों का निवंचन सम्भव है। आधुनिक भाषा-विज्ञान का लक्ष्य है 
कि प्रत्येक शब्द के मूल का पता लगाएं, उसे रूढ़ 4हकर न छोड़ दें। इस दृष्टि से यास्क ने भाषाशास्त्रियों को भास्ता 
दिखलाया है। सत्य तो यह है कि यास्क ही प्रथम भाषाशास्त्री हैं। प्रो० मंक्‍्समूलर इस सिद्धान्त के विषय में लिखते हैं" 
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धयास्क मानते हैं कि प्रत्येक नाम से झ्राख्यात निकला है औ्नौर वे इसके विरोध में उठाए गए विभिन्न तकों का समाधान 
भी करते हैं--यह वह सिद्धान्त है जिस पर पाणिनि का प्रस्थान भी भ्रवलम्बित है भौर जो वस्तुतः प्राधुनिक भाषा 
विज्ञान का मूल है'। (यहाँ पाणिनि से मतलब है उणादि इत्यादि को लेकर, क्योंकि पाणिनि तो इस दृष्टिकोण से यास्क हे 
विरोधी ही हैं) । 

भाषा-विज्ञ।न यद्यपि शब्दों को धातुप्रों से निष्पन्न मानता है, किन्तु सभी घातु झाख्यात. (५७7०४ 7०0(5) ही 
होंगे, यह स्वीकार नहीं करता | निवंचनों के परिशिष्ट में हम यहं ग्रच्छी तरह देखेंगे। शब्दों को श्राख्यातज मान लेने के 
कई कुपरिणाम हैं, जेसे -- 

(१) स्वरों के परिणाम का तिरस्कार--यास्क 'भ्रधः की व्युत्पत्ति करते हैं भ्रा+हन्‌ से। वे यह नहीं विचार 
करते कि “झा' किस प्रकार अपना परिमाण बदलकर 'अ' बन जाएगा । वस्तुत: 'अ्रध किसी धातु से नहीं बना ।.मूल भारत- 
यूरोपीय (2200-799० 9-8)भाषा का शब्द है--अघ (98॥) जिसव/ प्र है 'खराब', भ्रवेस्ता में 'प्रग'--बुरा । 

(२) स्तरों के ग्रुण का प्रात्यन्तिक तिरस्का र--'मुदूगल' शब्द की व्युत्पत्ति की गई है--'गिल' से । 'इ का परि- 
वर्तन 'ग्र' में होना भाषा-विज्ञान के लिए एक समस्या ही है। 'श्मश्र--श्मन्‌--श्रि अर्थात्‌ 'इ' का परिवर्तन “उ' में। ध्वनि 
नियमों का यह साक्षात्‌ तिरस्कार है । ! 

(३) व्यंजन सम्बन्ध का तिरस्कार--'कुल॑' शब्द 'रुज्‌” से वर्ण-विपयंय द्वारा निर्मित माना भया है। भर्थोत्‌ 
ज्‌ और क्‌ रुऔर ल्‌ परस्पर परिवर्तित होते हैं। क्या सभी जगह ऐसा ही होता है ? उसी प्रकार 'कृ धु! को कृन्त्‌ से 
निष्पन्न मानते हैं । 

(४) कभी-कभी प्रथम व्यञजन पर विशेष ध्यान देकर शेष व्यंजनों को बिल्कुल छोड़ दिया गया है। 'ग्रावा' 
शब्द ग्रह से बना है, 'व' के विषय में यास्क ने मौन धारण कर लिया है। 

(५) स्वर और व्यंजन दोनों का एक साथ भी तिरस्कार कर दिया है। “भ्रनस्‌ (गाड़ी) की ब्युत्पत्ति है भा+ 
नह, यहाँ 'ग्रा' का 'भ्रः (गुणगत भेद, स्वर का) तथा 'ह' का 'स' में परिवतंन भ्रसम्भव ही*है । ॥ 

(६) कभी-कभी शब्द में विद्यमान घातु से अधिक भ्क्षरों का धातु देकर यास्क व्यर्थ का परिश्रम करते हैं। 
'अन्धस्‌' की व्युत्पत्ति उन्होंने दी है ''ग्रा+ध्य' जिसमें केवल 'ध्‌' की ही आवश्यकता थी। भारतनयूरोपीय भाषा में 
अन्घोस्‌' (470000$)--फूल । 

ये सभी दोष इसलिए आए हैं कि उन्होंने स्वत:सिद्ध शब्दों में (जो मू० भा० यू० में क्रिया के रूप में न होकर 
संज्ञा और विशेषण के ही रूप में थे) भी घातु खोजने की चेष्टा की है। यह दोष घाठुज सिद्धान्त के भ्रात्यन्तिक प्रयोग के 
फलस्वरूप ही है। इन कमजोरियों के होते हुए भी यह सिद्धान्त बहुत महत्त्व रखता है। क्योंकि व्युत्पत्ति दिए गए कुछ 
शब्द भले ही हमें वेदिक संस्कृति में न मिलें, पर भारत-यू रोपीय भाषा के श्रन्य खण्डों में मिलते हैं, जंसा कि डा० सिद्धेश्वर 
वर्मा का निरीक्षण है--'यह सिद्धान्त भले ही कई दिशाश्रों में हानिकारक हो, किन्तु एक ऐसी शान्तिप्रद विशेषता रखता 
है जिससे पता चल़ता है कि इसकी कई व्युत्पत्ति पाँ उत शब्दों से सम्बन्ध रखती हैं, जिनका सम्बन्ध या मूल प्राचीन भारतीय 
भाषा में प्राप्य न हो, किन्तु दूसरी भारत-यू रोपीय भाषाओं में प्राप्त है ।' प्रो० मंक्‍्समूलर भी इस सिद्धान्त की प्रशंसा में 
लिखते हैं--'मुझ्के सन्‍्देह है कि इस समय भी, तुलनात्मक भाषा विज्ञान ने शब्दों की उत्पत्ति पर जो भी नया प्रकाश डाला 
है, उसके साथ भी, इस तरह के प्रश्न (शब्दों की उत्पत्ति के) यास्क की भपेक्षा भ्रधिक सन्‍्तोषप्रद रूप से सरल किये 
जायेंगे। 

प्रथम भ्रध्याय में भ्रब केवल एक ही विषय की विवेचना .बच रही है ग्रौर वह है निरक्‍त की उपयोगिता । यास्क के 
प्रनुसा र निरुक्त कई विषयों के लिए उपयोगी है। 

(१) भारम्भ में ही 'समाम्नाय: समाम्नात: स व्याख्यातव्य: लिखा है। इसका प्रभिप्राय है कि निषण्टु के शददों 
की व्याख्या करना निरुक्‍्त का काम है, प्रर्थात्‌ निस्कत भाष्य है। दुर्गाच्ार्य निरुक्‍त को भाष्य कहते हैं। विन्तरनिद्स 
यास्क को प्रथम भाष्यका र मानते हैं तथा पतञ्जलि को वे भ्रपनी भरलंक्ृत शैली में 'भाष्यकारों का राजकुमार' कहते हैं। इस 
प्रकार शब्दों का प्रथंबोध कराना निरुक्‍्त का प्रयम काय॑ है। 

(२) 'इदमन्तरेण मन्त्रेषु भ्रथंप्रत्ययो न विद्यते-चूंकि निरुक्त शब्दों के प्र्थ का निर्णय करता है प्ौर यास्क 
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उनका प्रयोग दिखलाने के लिए वंदिक-मन्त्रों का उद्धरण देकर उनकी व्याख्या करते हैं, इसलिए मन्त्रों के ग्रर्थ का ज्ञान 
भी निरुक्‍्त के द्वारा ही होता है। प्राय: ६०० मन्त्रों की व्याख्या यास्क ने की है। वैदिक साहित्य भर में मन्त्रों का स्व॑- 
प्रथम भ्र्थ यदि कहीं हुआ है तो निरुक्‍्त में ही । प्राधुनिक व्याख्याकारों को यास्क से काफी सहायता मिली है । 

(३) निरुक्‍्त एक विद्यास्थान (साइंस) है, प्राचीनकाल के चौदह विद्यास्थानों में इसकी गणना है। यह व्याकरण 
का पूरक भी है क्‍योंकि व्याकरण शब्दों की रचना (बहिरंग) की व्याख्या करता है तो निरुक्‍त उनके ग्रर्थ (अन्तरंग) की 
खोज करता है । इसके लिए वह शब्दों की प्रकृति का पता लगाकर उसके भ्रथं में संगति दिखाते हुए पूरे शब्द के अर्थ का 
भनुसन्धान करता है। किन्तु व्याकरण पर वह सव्ंस्व अ्पंण नहीं कर देता, क्‍योंकि कृवाकरण की बनावट (शब्द संस्कार 
या वृत्तियाँ) अ्रपवाद (विशद) से भरी होती हैं। फिर भी व्याकरण और निरुकत में ग्रविच्छिन्त सम्बन्ध है। 

(४) यज्ञ में भी निरुक्त से काफी सहायता मिलती है, क्योंकि इसके द्वारा ही "किस मन्त्र में कौन देवता है -- 
इसका निर्णय किया जा सकता है ग्रौर तभी किसी देवता को हविष्‌ देने के लिए किसी विशेष मन्त्र क़ा उच्चारण सम्भव 
है । कभी-कभी किसी मन्त्र में कई देवता रहते हैं, जिसका पता निरुक्‍्त ही लगाता है कि किसे प्रधानता दी गई है। इस गुण 
के कारण निदक्त कमंकाण्ड ग्रोर पूव॑मीमांसा का भी पूरक कहा जा सकता है। 

(५) 'इदमन्तरेण पदविभागो न विद्यस्ते (जायते)--निरुक्त के द्वारा ही किसी पद को उसके विभिन्‍न खण्डों में 
बांट सकते हैं, क्योंकि भ्रथं न जानने वाला यह नहीं समझ सकता कि किसी पद में एक ही शब्द या दो शब्द, जैसे--अवसाय 
पद्धते' पेर वाले भोजन के लिए, अ्रनस--भोजन इसमें ग्रव्‌ धातु और अस्‌ प्रत्यय है, दोनों मिलकर ही पद बनाते हैं, 
इसलिए 'ग्रवस' एक पद है जिसका चतुर्थी एकवचन में रूप है--प्रवसाय (--भोजन के लिए )। किन्तु 'अवसाय' भश्वान्‌-- 
घोड़ों को खोलकर--यहाँ भ्रव उपसं है,|स्थो (खोलना) धातु से ल्यप्‌ प्रत्यय (पूर्वंकालिक) लगा है, इसलिए दो पद 
होने के कारण इसमें पद-विभाग करना पड़ता है तथा पद-पाठकार 'भ्र.. दाय' ऐसा इसका पद-पाठ करते हैं। एक ही तरह 
के पद में कभी एक शब्द, कभी दो शब्दं, हो जाते हैं, इसे निरक्‍्त न जानने वाले नहीं समझ सकते हैं । 

(६) भ्रर्थ ज्ञान का महत्व भी इसके द्वारा जाना जा सकता है । ज्ञान की प्रशंसा और भ्रज्ञान की निन्‍्दा होती है। 
वेदों का भ्रर्थ विना जाने हुए उन्हें केवल रट जाना निष्फल है। इसलिए निरुक्‍्त का अध्ययन आवश्यक है। 

(७) अन्त में हम आधूनिक भाषा विज्ञान की दृष्टि से निरुक्त की उपयोगिता पर विचार कर सकते हैं। यहाँ 
पर संक्षेप में ही कहेंगे। भावा-विज्ञान की एक शाखा है--अयंविज्ञान जिसकी ओर लोगों का ध्यान विगत शती के भन्त 
में ही झाकृष्ट हुआ, जबकि ब्रील ()१(।008८] 8766)) ने सन्‌ १८६८ ई० में अ्रपना ग्रन्थ 'एसे द सिमेन्तिक ([2886 06 
8०70870५०८) फ्रेंच में लिखा। यास्क इस विज्ञान की नींव विक्रम के कई सौ वर्ष पूर्व दे चुके थे। श्र में किस प्रकार 
का परिवर्तन होता है--इसका निर्देश वे स्पष्ट रूप से करते हैं, जिसे हम यथास्थान (सप्तम परिच्छेद) में देखेंगे। डा० लक्ष्मण 
स्वरूप निरुक्त को “व्युत्पत्ति विज्ञान, भाषा विज्ञान और अथं बिज्ञान का सबसे प्राचीन भारतीय ग्रन्थ' कहते हैं। फिर भी 
व्युत्पत्ति विज्ञान में तो निरुक्त की तुलना ही नहीं है। द 

प्रन्त्रों के ग्रे के विषय में यास्क द्वारा उठाए गए एक शौर विवाद पर विचार कर लेना अयुक्‍्त न होगा। मन्त्रों 
के भ्थं के सम्बन्ध में बहुत प्राचीनकाल से ही शंकाएं उठाई जाने लगी थीं। उनके दो पक्ष थे--एक तो लोकायत मत वाले 
झोर दूसरे कमंकाण्डी। लोकायत (चार्वाक) मत के जोग तो मन्त्रों को इसलिए भ्रथंहीन कहते थे कि इनमें ऊल-जलूल 
बातें भरी पड़ी हैं, वेदों की कोई सत्ता नहीं, इच्हें मानना व्यर्थ है। दूसरी ओर कर्मंकाण्डियों का कहना है कि वेदों का कोई 
भ्र्थ नहीं, किन्तु उनका पाठ भ्रनिवायं है, पाठ करने में भ्रथ॑ का ध्यान नहीं रहता, हम .एक निष्ठा से पाठ करते हैं, क्योंकि 
यही हमारा धमं है। इनके पक्ष की विवेचना सायणाचाय॑ ने अपनी ऋणग्वेद-भाष्य-भूमिका के स्वाध्याय-प्रकरण में की, 
जिसमें “पुरुषार्थानुशासन' (एक भप्राप्त ग्रन्थ) से सूत्रों का उद्ध रण देकर उन्होंने निष्कर्ष निकाला है। भ्राज के करमंकाण्डी 
भी पाठ-मात्र में ही वेद की सत्ता समझते हैं किन्तु ऐसा नहीं कहा जा सकता कि वेदों के भ्रं में उनका विश्वास नहीं है । 

यास्क के विपक्षी कोत्स हैं जिनका कहना है कि मन्त्र भ्रथंहीन हैं। वे ऊपर कहे गए दोनों पक्षों का समुचित प्रति- 
निधित्व करते हैं। यास्क्र ने उनके प्रत्येक भाक्षेप का सफल उत्तर दिया है । 
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निरुक्‍त और भाषा विज्ञान 





यास्क भाषा वेज्ञानिक के रूप में 

हमारी समस्त क्रियाशों की भित्ति भाषा पर ही प्राधारित है जिसका साँमोपांग विवेचन करना भाषा-विज्ञान क 
काम है। यद्यपि यूरोपीय -विद्वानों के मस्तिष्क से ही इसे भ्राधुनिक-रूप मिला किन्तु यह कोई नवीन विज्ञान नहीं । हजारो 
वर्ष पूर्व ही इसकी नींव भारत झौर यूनान में पड़ चुकी थी। इसे प्राधुनिक रूप में लाने का श्रेय भी संस्कृत-भाषा को ही 
है। सामान्य भाषा विज्ञान का कोई भी ग्रन्थ, चाहे वह सिद्धान्तों की विवेचना करे या इस विज्ञान के इतिहास का वर्णन 
करे, यास्क भौर पाणिनि के नामोल्लेख के बिना भपूर्ण हीं रहेगा। इन दोनों के अध्ययन से ही यूरोपीय विद्वानों ने भाषा- 
विज्ञान के सिद्धान्तों की विवेचना करने की शेली पाई थी। 

भाषा-विज्ञान भपनी विश्लेषणात्मक शक्ति के कारण विभिन्‍न शाखाओं में बंटा है जिनमें स्वतन्त्र रूप से भिन्‍न- 
भिन्न विषयों का भध्ययन किया जाता है। इसकी मुख्य शाखाएँ ये हैं-“-(१) ध्वनि सिद्धान्त (फोनोलाजी) जिसमें ध्वनि 
की उत्पत्ति, श्रोता-वक्ता-सम्बन्ध, ध्वनि-विकास, ध्वनि-परिवतंन भ्रादि विषय भाते हैं। (२) रूप-विज्ञान (मारफोलाजी ) 
जिसमें शब्दों के भेद, उनके विकार, रूप-परिवतंन, समास की रचना भ्लादि विषयों का विचार होता है। (३) प्रथ॑ विज्ञान 
(सिमेनटिक्स) जिसमें शब्दों के भ्र्थ, भर्थ परिवर्तन भ्रौर इसकी दिशाएँ, उनके कारण प्रादि विषयों का भ्रध्ययत किया 
जाता है (४) वाक्य-विज्ञान (सिन्टेक्स) जिसमें किसी वाक्य में शब्दों का स्थान निर्धारण करके विभिन्‍न स्थान होने से प्र्थ- 
भेद भ्रादि का विचार होता है। शब्दों का सम्बन्ध-तत्त्व किस प्रकार एक दूसरे से जुड़ता है, इसका भ्रध्ययन करना वाक्य 
विज्ञान का ही काम है। इन मुख्य शाखाप्रों से भी कई शाखाएँ निकली हैं, जैसे (५) निवंचनशास्त्र (2/9700०89५) जिसमें 
शब्दों की उत्पत्ति भौर इतिहास का पता लगाते हैं। हम यास्क के निरुक्‍्त को भाषा-विज्ञान की इन शा।खाशों की कसौटी 
पर कस कर देखेंगे कि भाधुनिक भ्रनुसन्धानों भौर यास्क के तत्कालीन ज्ञान में क्‍या भन्तर है तथा यास्क ने प्राधुनिक भाषा 
विज्ञान के विकास में क्या सहयोग दिया है। ह 

यास्क के युग पर दृष्टिपात करने पर हमें पता चलता है कि उनके समक्ष केवल द्रो ही भाषाएँ थीं भौर वे भी एक 
ही परिवार की । वे हैं-वैदिक-भाषा भौर लोकिक भाषा। पहली भाषा का केवल साहित्य बतेमान था भौर दूसरी बोल- 
चाल की भाषा थी | पहली को बहुधा 'निगम', छन्द', “ऋक्‌' आदि नाम से पुकारते थे तथा दूसरी को “'भाषा' ही कहते 
हैं। दोनों के पर्याप्त भ्रध्ययन से यास्क में ऐसी शक्ति भ्रा गई कि वे शुकद्ों के विषय में भ्नुसन्धान कर सके । भाषा-विज्ञान 
ने वैदिक-भाषा की भी उत्पत्ति मू० भा० यू० भाषा से मानी है किन्तु भोगोलिक झौर भ्रन्यान्य कारणों से वहाँ तक पहुँचना 
यांस्क के लिए उस युग में प्रसम्भव था इसलिए वे वेदिक-भाषा तक ही बढ़ संके, जिसे वे लौकिक भाषा का उद्गम-स्थान 
मानते हैं। भोर तो भौर, भपने प्रदेश में ही सवंत्र घूम-घूमकर उपभाषाओों की विभिन्‍नता का भ्रध्ययन करना कठिन था । 
ऐसी स्थिति में यास्क ने भ्पने समक्ष विद्यमान भाषाशों को लेकर ही भाषा-विज्ञान का भनुसन्धान भारम्भ किया । 

यह भी सत्य है कि उस समय उपभाषाएँ पर्याप्त थीं, क्‍योंकि ब्राह्मण ग्रन्थों में प्राच्य, उदीच्य झ्रादि बोलियों के 
उल्लेख मिलते हैं। यास्क ने भी उप्रभाषाभरों का उल्लेख किया है। भ्रनुमान किया जाता है कि यह सूचना या तो यः्स्क को 
यात्रियों से मिली होगी या परम्परा से प्राप्त हुई होगी, ऐसी भ्वस्था में जब ये उस समय प्राचुरता से नहीं बोली जाती 
होंगी। भाय॑, कम्बोज, उदीच्य झौर प्राज्य देश की उपभाषाओों में भौर कुंछ भन्तर नहीं, केवल धातुभों भौर संज्ञाओों का ही 
है। फिर भी यह स्वीकार करना पड़ेगा कि यास्क्र भपनी सूचना पर भी कितना ध्यान रखते हैं भौर उसे उचित स्थान देकर 
भाषाशास्त्री का कत्तंव्य पूरा करते हैं। पाणिनि भौर पतञ्जलि को उपभाषाझों के विषय में काफी प्रधिक सूचना मिली 
मालूम पड़ती है क्योंकि वे भारत के तात्कालिक भूगोल का भ्रधिक ध्यान रखते हैं। युग की सीमाएँ देखकर ही हमें यास्क 
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के सम्बन्ध में कुछ कहने का औचित्य है। 

ग्रपना अध्ययन प्रारम्भ करने के पूर्व भाषा-विज्ञान के एक बड़े महत्त्वपूर्ण प्रश्न--भाषा की उत्पत्ति--पर विचार 
कर लेना सामयिक प्रतीत होता है। वस्तुत: यह प्रश्न आरम्भ से ही विद्वानों को परेशान करता आ रहा है कि भाषा की 
उत्तत्ति केसे हुई। विभिन्‍न लोगों ने अपनी-अपनी समझ के अनसार इसके झलग-भ्रलग समाधान दिये हैं। कुछ लोग भाषा 
को ईश्वरक्ृत मानते हैं, कुछ लोग वस्तुओं के प्रत्यक्षीकरण के समय की ध्वनि से, कुछ वस्तुओं के द्वारा ही की गई ध्वनि 
भोर कुछ लोग विकासवाद से भाषा की उत्पत्ति मानते हैं । 'प्राचीन भारत और यूनान में ईश्वर को ही भाषा का मूल स्रोत 
माना जाता था कि “ईश्वर ने ही भाषा बनाकर हमें दी” है। संस्कृत का पर्याय शब्द 'देवभाषा' इसी घारणा का द्योतक है। 
यास्क ने भी इस प्रश्न पर विचार किया है किन्तु स्पष्टतया अपने मत का उल्लेख नहीं किया। किन्तु अपने मत की पूर्व- 
कल्पना लेकर ही उन्होंने निरक्‍त का आरम्भ किया है। इसका तात्पयं॑ है कि वे पाठकों से आशा रखते हैं कि यास्क का 
पपना सिद्धान्त कया है। वे इससे अभिज्ञ हैं। जहाँ-तहाँ बिशवरे हुए उनके वाक्यों को देश्वकर ही उनके सिद्धान्त का हम 
प्रनुमान कर सकते हैं । निरुक्‍्त (१।२) में वे कहते हैं -- 'ग्रणीयस्त्वाच्व शब्देन संज्ञाकरणं व्यवहारार्थ लोके । तेषां मनुष्य-, 
वद्देवतामिधानम्‌ ।' इसका अ्रभिप्राय यह है कि वस्तुओं का नाम संसार में व्यवहार के लिए रखा गया है क्योंकि वस्तुओं 
को पहचानने या बतलाने की भश्रन्य प्रणालियाँ (जैसे संकेत करना, वस्तु को सामने रख देना झादि) बहुत ही कष्टसाध्य हैं । 
शब्द ही सरलता से वस्तुओ्रों का द्योततन कर सकते हैं, इसलिए शब्द के द्वारा ही उनका नाम सुविधा के लिए रखा जाता 
है। वस्तुओं के जो नाम मनुष्यों में रखे जाते हैं, देवता भी उन शंब्दों से तत्सम्बद्ध वस्तुओं को समभ लेते हैं। इससे इतना 
तो स्पष्ट है कि वे देवी-भाषा (ईश्वर के द्वारा बताई गई भाषा ) सिद्धान्त में विश्वास नहीं करते। भाषा का उत्पादक 
मनृष्य ही है। इस सम्बन्ध में यह ध्यान देने की बात है कि 'देवभावा' शब्द की व्याख्या उन्होंने भ्रच्छी तरह कर दी है। यदि 
भाषा का उलादक मनुष्य ही है, उसे बोलने वाला भी मनुष्य ही है, तो संस्कृत को 'देवभाषा' क्यों कहते हैं ? इस प्रश्न का 
समाधान यह है कि इसी भाषा में देवता भी श्र समभते हैं, मनुष्यों की प्रार्थना पर ध्यान देते हैं, इसलिए इसे देवभाषा 
कहने में अत्युक्ति नहीं । 

किन्तु यास्क के वाक्‍्यों से यह पता चलता है कि वे किसी भाषा विशेष को ही देवताग्रों की बोधगम्प भाषा नहीं 
कहते । सामान्य रूप से 'शब्द' मात्र को उन्होंने ऐसा कहा है। फिर भी यह अनुमान किया जा सकता है कि यास्क के सामने 
एक ही भाषा थी। संस्कृत-भाषा या लौकिक-भाष ।--होने के कारण उनका लक्ष्य एकमात्र इसी पर है। दूसरे, बाद में 
'कमंसम्पत्ति: मन्त्रो वेदे' कहकर भी इसी का निर्देश वे करते हैं क्योंकि वेद में भी इसी भाषा का प्रयोग है । वस्तुतः यह 
यास्कर के समन्वय बुद्धि का परिचायक है कि उन्होंने भाषा को मनुष्य-कृत मानकर भी 'देवभाषा” की संभति बंठाई है। 

इतना ही नहीं, शब्द के घातुज--सिद्धान्त का विचार करते समय भी कुछ पंक्तिर्धां वे रख जाते हैं जिनसे शब्दे- 
त्पत्ति पर प्रकाश पड़ता है। निरुक्‍्त (१।१४) में कहा है--'भवति हि निष्पन्ने5भिव्याहारे योगप रीष्टि:' श्रर्थात्‌ किसी शब्द 
के बोलचाल में प्रचलित हो जाने पर ही उसकी व्युत्पत्ति देक्षी जाती है कि इस वस्तु का यह नाम क्‍यों पड़ा । 'पृथिवी' की 
उत्पत्ति में चाहे प्रथ्‌ (फेलना) का स्थान न हो किन्तु उसी से सम्बद्ध 'प्रथ्‌' (फंला हुग्ना) शब्द तो है, जिससे इसकी उत्पत्ति 
हो सकती है ? क्रियाएँ ही शब्दों को उत्पन्न करती हैं भ्र्थात्‌ कोई शब्द किसी क्रिया से पहले सम्बद्ध होता है, भले ही 
लक्षणा, रूपक भादि कारणों से उनके भर्थ की विक्रृति हो जाए। निष्कर्ष यही निकलता है कि वे मनुध्य के द्वारा की जाने 
वाली क्रियाप्रों से ही शब्दों का सम्बन्ध मानते हैं। धातुओं पर विचार करते हुए मंक्‍्समूलर ने कहा है कि इन धातुग्रों की 
तीन विशेषताएं हैं--(१) इनमें निश्चित ध्वनि होती है। जो भाषा के ध्वनि-निथमों के प्रनुसार बदलती है। (२) प्राय: इन 
सभी में मनुष्य के द्वारा की जाने वाली किसी क्रिया का अ्रथ॑ छिण हुआ रहता है । (३) ये विचारों को ब्यक्‍्त करते हैं, 
वस्तुझों के मानसिक संस्कार को नहीं। 

यास्क का इस सम्बन्ध में प्रपना मत ग्राधुनिक भाया-विज्ञान की दृष्टि से सम्तोषजनक नहीं है ! क्योंकि इस सिद्धान्त 
में ध्वनि से भ्र्थ का कोई सम्बन्ध नहीं दिखलाय। गया है। यास्क्र की व्याख्या मनोविज्ञान की ओर संकेत करती है, ज॑सा कि 
'स्टउट' का कहना है-5प्रत्यक्षीकरण बहुघा शारीरिक गतियों से जुड़ा रहता है। इस प्रत्यक्षीकरण के बाद इच्छाग्रों की 
पूर्ति के लिए शरीर में चेष्टाएं होती हैं ग्रौर वे ही चेष्टाएं उन व स्तुओं से जुड़ जाती हैं ब्र्थात उन वस्तुओं को देखकर 
शरीर में पुनः वेसी ही गति उत्पन्न होती है। इसी क्रम से मनुष्य की ध्वनि भी उत्पन्त होकर (चूंकि यह भी एक शारीरिक 
चेष्टा ही है) वस्तुभ्रों से साबद्ध हो जाती है। इस प्रकार भाषा उत्पन्न होती है। यास्क्र भी मनष्य की क्रियाश्रों से ही शब्दों 
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की उर्त्पत्ति मानते हैं परन्तु उचित साधनों के ग्रभाव में उससे श्रागे न बढ़ सके तथापि उनकी देन भाषा-विज्ञान के 
इतिहास में बहुत महत्त्वपूर्ण है । 

प्र हम क्रमश: भाषा-विज्ञान की शाखाश्रों पर निरुक्त की संगति बेठाएं। यद्यपि निवंचन के सिलसिले में बहुत 
कुछ कहा जा चुका है, किन्तु उन पर पृथक्‌ रूप से विचार करना उपयुक्त होगा । 


(१) ध्वनि विज्ञान 


शिक्षा ग्रन्थों में प्रक्षरों के क्रम, उच्चारण आदि का बहुत सुन्दर वर्णन किया गया है, यास्क ने अनावश्यक समझकर 
इन बातों का उल्लेख भी नहीं किया है किन्तु ध्वनि के कूछ सिद्धान्तों को इन्होंने प्रातिशाख्यों से भी आगे बढ़कर दिया है। 
ध्वनि विज्ञान की शाखाओं में यास्क के निरीक्षण गत्यन्त तथ्यपूर्ण श्रौर आधुनिक ग्रनुसन्धानों के अनुकूल हैं। 

(क) स्वरविकार (भ्रपश्रुति 40।80०५) के जितने भी रूप संस्कृत भाषा में उपलब्ध हैं, सब का परिचय यास्क को 
है । हम यह जानते हैं कि संस्कृत भाषा में केवल परिमाणात्मक (क्वॉटेटिव) स्वर विकार होता है। एक ही स्थान से 
उच्चरित होने वाले स्वरों में पारस्परिक परिवर्तन होता है जो उच्चारण-काल के ग्राधार पर निश्चित होता है। ये विकार 
हैं-गुण, वृद्धि श्रौर सम्प्रसारण । यहाँ हम गुण और वृद्धि का निदर्शन करते हैं--- 


प्रथम क्रम ( ग्रेड ) इ उ ऋऋ्‌ 
द्वितीय क्रम (ग्रेड ) ए ग्रो अर 
तृतीय क्रम ( ग्रेड ) ऐ ग्रौ आर 


इसमें प्रथम-क्रम को मूल-स्वर, मू० भा० पू० भाषा का ह्सित-क्रम (१०१७८००० 87906) कहते हैं । द्वितीय-क्रम, 
पाणिनि का “गुण है, जिसे मू० भा० यू० का सामान्य क्रम (]२०7॥७|-४7७८) कहते हैं। तृतीय क्रम पाणिनि की वृद्धि 
है ([.0080०7८0-2796८) । यास्क स्वरों के इन सभी प्रकारों से परिचित हैं, भले ही उनका नाम न दिया हो। 'वि'-- 
पक्षी जिसका निवंचन है, 'वेते: गतिकंमण:' भ्रर्थात्‌ वि 'बेति'। यही नहीं एक जगह '्े गुण का नाम भी लेते हैं--'शे व: ' 
इति सुखनाम । शिष्यते । वकार: नामक रण:। अ्रन्तस्थान्तरोपलिड्‌गी गुण: (१०।१७)। इसके शिष्‌ से 'शेव' हो जाना गुण 
के कारण कहते हैं। इसी प्रकार वृद्धि का क्रम रखते हैं--'वैश्वानर: कस्मात्‌ विश्वांनू- नरान्‌ नयति' (७।२१) जिसमें विश्व 
से 'वेश्व” बनाया गया है | इसके बाद (७२३ में) तो वृद्धि से बने शब्दों की भरमार ही कर दी है प्रोर यह भी स्पष्ट है 
कि - उनके पारस्परिक सम्बन्ध को वे जानते भी थे। देखें--वेद्युत: (विद्युत), झौत्तमिकानि (उत्तम), भागानि (भग्‌), 
सावित्राणि (सवितृ), पौष्णानि (पूषन्‌), वेष्णवानि (विष्णु), भ्राग्नेयेष्‌ (भ्रग्नि), आदित्य: (अप्रदिति) इत्यादि। “'उ' 
कार के क्रमों दा तो यास्क ने एक स्थान पर ही प्रयोग किया है (१०।५) । 'अमिस्तौमि,'' स्तुत्या * स्तो में :--इसमें क्रमश: 
वृद्धि, मूल श्ौर गुण-विकार के स्वर हैं। फिर 'रुद्रर, रोति इति सत:, रोरुयमाण:, द्रवति इति वा--यहाँ भी मूल वृद्धि 
प्रोर गुण विकार के स्वर हैं । “ऋकार' के क्रमों का भी कई जगह निदर्शन है, जैसे ' प्रत्यृत: सर्वाणि भूतानि। तस्थ वेश्वानर: 
(७२१) प्रर्थात्‌ ऋ से 'प्रर्‌ (विश्वन्‌ +अर) बना है। पुन: 'वृषभस्‍््य--वर्षितु:' (७२३ ), वर्णों बुणोते: (२।३)--ये गुण- 
विकार हैं। 'प्राष्टिपेण: ऋष्टिणस्य पुत्र: (२।११)--ऋ का आर्‌(वृद्धि का विकार) है। 

(ख) सम्प्रसारण की विधि से भी यास्क पूर्णत: परिचित हैं। य, व, र ज॑से अद्ध स्व॒रों के स्थान में 'इ, उ, ऋ" होना 
ही सम्प्रसारण है। झ्राधुनिक भाषा-विज्ञान ने इसकी पृथक्‌ सत्ता मानी है। यास्क ने इसका लक्षण कुछ विचित्र-शब्दों में 
किया है-- तद्‌ यत्र स्व॒राद्‌ ग्रनन्तरान्तस्थान्तर्धातु भवति तद्‌ द्विप्रकृतीनां स्थानमिति श्रदिशन्ति” (२।२ ) जैसे अब्‌-- 
ऊति:, म्रदू-मृदुः, प्रथ--पृथ्‌:, यत्‌ --इप्ट: इत्यादि । यास्क्र सम्प्रसारण को हिप्रकृति कहते हैं, इसकी व्याख्या में दुर्गाचार्य 
का कहना है कि सम्प्रसारण वाली धातुओ्नों के दो €प होते है--एक अपना (बिना सम्प्रसारण के) और दूसरा सम्प्रसारण 
का, जैसे यज्‌ का अपना रूप है यप्टा, यप्टं, यप्टव्यम्‌ और सम्प्रसा रण--रूप है इष्ट:, इष्टि, इष्टवान्‌ इत्यादि ।, 

(ग) ध्वनि परिवतंन की विभिन्‍न रीतियों से यास्क्र का परिक्तित होना आ्राश्चर्य जनक है । द्वितीय अध्याय के आरम्भ 
में ही उन्होंने इन परिवर्तनों की दिशाग्रों का निदेश किया है। ग्राधुनिक भाश-विज्ञान के ग्रनुसाद्‌ ये ध्वनि-परिवतंन दो 
तरह के हैं--स्वयम्‌ उत्पन्त (छा-00॥0॥00॥9।) और "रोत्पन्न (००00॥00॥/॥) । स्त्रय॑ ही उत्सन्‍न होने वाले ध्वनि-परि- 
बर्तन के विषय में कुछ नि! रचत कहा नहीं जा सकता । भाषा के प्रवाह में ये परिवतंन हो जाता है, इसका कोई कारण नहीं 
दिया जा सकता। यद्यपि ये भी ग्रकारंण नहीं होते, किन्तु परि4र्तन का कारण न जान सकने से ही इन्हें ऐसा कहना पड़ता 
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है। संस्कृत 'प्रश्न' हिन्दो में 'ग्रांसू' क्यों हो गया, कहना कठिन॑ है। इसी तरह---मूल्य >> मौल, हृदय >हिया, पुष्कर >> 
पोखरा, पिण्ड :> पेंडा । म० -भा० यू० भाषा के अर, (हस्त) ऐं और (ह्स्व) झ्राँ संस्कृत के 'प्र' ही रह गए । दूसरी श्रोर 
परोत्पन्न ध्वनि परिवर्तन के कारणों को जाना जा सकता है, जैसे-वाग्यन्त्र की (॥५४०!०टछ्टांट॥)) या श्रवणन्द्रिय 
(3००४५४८०) की विभिन्‍नता, सादृश्य (॥0३।08५), स्वराघात (+००७॥।) एवं भौगोलिक प्रभाव इत्यादि । 

यास्क ने यों तो दोनों प्रकार के परिवतंनों के उदाहरण दिए हैं, क्योंकि आज उनका अध्ययन किया जा चुका है 
परन्तु परिवर्तनों के लिए कोई कारण न देने से उन्हें 'स्त्रयमुत्पन्न' परिवर्तन मानें तो कोई आपत्ति नहीं । डॉ० स्कोल्ड ने 
यास्क के निवंचनों के सिद्धान्त की त्रुटि दिखलाते हुए लिखा है कि या€क के निरीक्षण ठीक हैं, पर निष्कर्ष गलत । “जम्मतु:' 
में उपधालोप हुआ है--ठीक है, पर सब जगह उपधालोप होगा, यह कहना गलत है। पर यास्क्र ने इन" सिद्धान्तों को दृढ़ 
नियम नहीं माना, बल्कि ये निरीक्षण ग्रनियमित परिवर्तन (5907990॥0 ०॥०॥26) में ही आते हैं। वे केवल यही कहते हैं, 
'ग्रथापि उपधालोपो भवति'- कहीं-कहीं उपधा का लोप देखते हैं, ज॑से 'जम्मतु:' । इसी तथ्य को भाषा-विज्ञान मध्यस्वरलोप 
($५/7०००८) कहता है। इसका ग्नभिप्राय यह नहीं है कि यास्क्र ने या भाषा-विज्ञान ने इसे दृढ़ नियम बना दिया है कि 
सवंत्र यही बात मिलेगी। सत्य तो यह है कि भाषा में हुए परिवतंनों की व्याख्या करने की चेष्टा दोनों ने की है। यास्क् 
भी भाषा-विज्ञान के साथ-साथ ही स्वीकार करते हैं कि ये परिवर्तन देखे जाते हैं--भविष्य में भी होंगे, इसमें सन्देह है। 

(ञ्र) आदि स्वरलोप (&9॥८$$) यास्क कहते हैं-ग्रथापि अस्ते: निवृतिस्थानेषु (३४८४॥८ ॥७प॥9(00॥5) 
भादि लोपो भवति, ज॑से---अस स्त:, सन्ति । यह लोप स्वराघात (४९०९॥।) के कारण होता है। क्योंकि किसी स्वर पर 
विशेष बल ($(८५$) देने से दूसरे स्वर लुप्तोच्चारण हो जाते हैं, 'स्त:' पर जोर ९ आ ही 'भ्र" के लोप का कारण है । अंग्रेजी 
में (०३५०४४८) से ($१७४४८) होने का भी यही कारण है। कम से कम यास्क तो इस तथ्य से भ्रवश्य परिचित थे । 

(प्रा) मध्यस्वरलोप (85,70००८)--यास्क का 'उपघा-लोप' जैसे गम्‌ जग्मतु:, जग्मु:। दूसरे स्थानों में भी य।स्क 
ने ऐसे परिवर्तनों के उदाहरण दिए हैं। राजन्‌ से राजा, दा से दित्सति ग्रादि भी ऐसे ही परिवतंन के उदाहरण हैं। 

(इ) सवर्णलोप (प्र878002५)-यगास्क ने जो “धत्त्वादि एवं शिष्येते' कहकर 'प्रत्तम्‌, अ्रवत्तम्‌ (दा) ब्रादि 
उदाहरण दिए हैं, वे इसी के हैं।. 'प्रदत्त', 'श्रवदत्त' से समानता होने के कारण दकार का लोप हो गया है। “उत्तर की 
व्याख्या में उन्होंने “उच्चतर” कहा है। यद्यपि भाषा-विज्ञान की दृष्टि से यह निवंचन ठीक नहीं, तथापि यह यास्क के 
सवर्णलोप के ज्ञान को प्रकाशित करता है । 

(ई) मध्यस्वरागम या स्वरभक्ति (878 9(95$)--यद्यपि बीच में स्वर के भ्रागमन से ही यह सम्बन्ध रखता है 
तथापि व्यंजनों के भ्रागमन में भी यही नाम देने की प्रणाली चल पड़ी है। यास्क इसे 'वर्णगोपजन' कहते हैं, जसे--अस्‌ >> 
प्रास्थत्‌। किन्तु उनका दिया हुआ अस्ज्‌ से भरुजा का उदाहरण तो शुद्ध स्वरभक्ति है। ग्रन्य उदाहरण है--स्वर्ण > सुवर्ण 
प्रसाद >> परसाद । 

(उ) वर्णविपयंय (१(०५७।४८$४$) यास्क का 'आ्राद्यन्तविपयंय जिसके लिए वे उदाहरण देते हैं--श्चुत्‌ >> से स्तोक 
स॒ज्‌ >> रज्जु, कस्‌ >सिकता । 

(ऊ) समीकरण (५४$४79॥07)--यास्क इसे 'प्रादि विपयंय' (जैसे श्रुत्‌ > ज्योति) के रूप-में स्वीकार करते 
हैं । यद्यपि इसके उदाहरण निरुक्‍त में भरे पड़े हैं। इसी के द्वारा वे विषमीकरण (0)$97॥9(ं०) का भी उदाहरण दे 
देते हैं, जेसे हन्‌:>घन:, ग्रन्तव्यापत्ति में कुछ ऐसे उदाहरण भी हैं--गाह --> गाघ: ! 

(क्र) महाप्राणीकरण (88$7॥78707)--अल्पप्राण का महाप्राण वर्ण बनना; जेसे--मद्‌ >> मधु । अन्य उदाहरण 
हैं“-गह :> घर । 

(क) भ्रल्पप्राणीकरण ([0८859॥7900॥)--जैसे मिद्‌ >> बिन्दु । इस नियम से भ्रभ्यासस्थ वर्णों का भ्रल्पप्राण होता 
है--भभूव >> बभूव:, हहार:> जहा र । 

यही नहीं, यास्क ध्वनि-नियमों की ओर भी संकेत करते हैं। निवंचनों के ध्वन्यात्मक सिद्धान्त का विचार हम ऊपर 
कर ही चुके हैं, इसलिए उनकी प्रावृत्ति व्यं है। यदि सभी निवंचनों का भ्रध्ययन ध्वनि-विज्ञान की दृष्टि से किया जाए 
तो एक. भ्रच्छा भनुसंधान हो सकता है । 

२. रूप विज्ञान (१।००7००४५) 


वाक्य शब्दों से बनते हैं, इसलिए शब्दों की रचना का भाषा-विज्ञान में बड़ा महत्त्व है। शब्दों के निर्माण के बाव 
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भी उनमें सम्बन्ध-तत्त्व (१ ०90०7) की भ्रावश्यकता होती है। यही तत्त्व वाक्य के सभी शब्दों को जोडता है भोर भ्र्थ 
तस्‍्वों का (5०70802706) परस्पर सम्बन्ध बतलाता है। संक्षेप में हम यों कहें कि सम्बन्ध तत्त्व से ही शब्दों को वाक्य में 
स्थान मिलता है भोर इसके कारण ही वे रूपों में परिवर्तन करते हैं। शब्दों के विभिन्‍न रूपों का भ्रध्ययन करना ही रूप- 
विज्ञान का काये है । 

चूंकि भाषा में सबसे पहले शब्द ही हमारा ध्यान भ्राक्ृष्ट करते हैं, इसलिए भ्रत्यन्त प्राचीनकाल से ही मनुष्य इस 
पर ध्यान देता रहा है। व्याकरणशास्त्र की तो यही मूल भित्ति है। यास्क्र भी प्रपने समय के विकसित रूपविज्ञान का परि- 
चय देते हैं ।धास्क ने चार पद-भेद माने हैं---ताम, झ्राख्यात, उपसर्गं एवं निपात। पदों के भेदों में ही वे सभी शब्दों को 
प्रन्तर्भत कर लेते हैं। उपसगों भ्रौर निपातों की तो भल्पसंख्या हीने के कारण उन्होंने गणना भी करा दी है । तथापि विस्मय- 
द्योतक कितने ही शब्द छूट गए हैं ज॑से हे, भ्रयै इत्यादि । रूप-परिवत्तन के लिए यास्क्र का शब्द है “व्यय! । रूपपरिवतंन 
होने वाले शब्द्रों को थे 'दृष्टव्य' कहते हैं। इससे इतर शब्द भ्रव्यय है। उपसगं भौर निपात तो ग्रन्तिम भेद (अव्यय) में ही 
पाते हैं किन्तु भाषा में प्रधान स्थान रखने वाले शब्द हैं--धंज्ञा (नाम) और क्रिया (प्राख्यात) । इनका रूप-परिवतंन 
सम्बन्ब-तत्व के ही झाधार पर होता है । 

संज्ञा-शब्दों के प्रति सम्बन्ध-तत्व का प्रधान कार्य है--का रकों, वचनों और लिंगों को प्रकट करना भ्रर्थात्‌ संज्ञा 
की विभक्तियों का निर्णय करना | क्रियाओ्रों के प्रति इसका प्रधान कार्य "काल, वचन और पुरुष का द्योतन-मात्र है। यास्क 
सम्बन्ध तत्व के इन सभी क.याँ से भलीभांति परिचित हैं, क्योंकि कई स्थलों पर उन्होंने विभक्तियों के नाम दिए हैं। 
जैसे 'निऋ त्या:' शब्द में 'प्रा: होने के कारण वे इसे पंच या षष्ठी विभक्ति में होने का भ्रम मानते हैं। क्योंकि दोनों 
विभक्तियों में 'प्रा' प्रत्यय लगता है। पुनः, चतुर्थी में 'ऐ' प्रत्यय' का भी उल्लेख॑ करते हैं। वचनों का भी नाम वे जहाँ-तहाँ 
देते हैं, जेसे (२/२४) “भंपि द्विवत्‌', 'प्रपि बहुवत्‌' भ्रर्थात्‌ विश्वामित्र ने नदियों की स्तुति द्विवचन भ्रौर बहुवचन में की । 

क्रियाभों के सम्बन्ध-तत्व की स्पष्ट चर्चा नहीं है, केवल पुरुषों का उल्लेख उन्होंने किया है। सप्तम श्रध्याय में 
ऋचाों के भेद करते समय तीन पुरुषों का क्रमश: (प्रथम, मध्यम, उत्तम ) उल्लेख किया है। काल के विषय में तो वे मौन 
हैं किन्तु उनके प्रयोग बतलाते हैं कि क्रिया के इस तत्व से भी वे प्रवश्य परिचित थे। यद्यपि वैदिक युग में कालों भौर लकारों 
के विषय में कोई निश्चित नियम नहीं था, तथापि पाणिनि के कुछ ही पूर्व होने के कारण यास्क से इतनी भपेक्षा रखी ही 
जाती है । यास्क के समय व्याकरणश्ास्त्र का इंतना भ्रधिक विकास हो चुका था कि इन सभी विक्यों का यास्क को 
ज्ञान था। 

शब्द की रचना के विषय में तो लास्क भपने क्षेत्र के एक ही; हैं। ये स्पष्टतया मानते हैं कि शब्दों की रचना दो 
तरह से होती है-- एक तो धातु से निकले शब्द भ्रोर दूसरे इन बने हुए शब्दों से बने शब्द [ पहले को यास्क ने बैयाकरणों 
के साथ ही साथ 'कृत्‌' नाम दिया है झोर दूसरा प्रकार 'तद्धित' है। ऐसे तद्धित शब्दों के निवंचन में वे ग्रधिक सावधान * 
हैं तथा इनके लिए नियम देते हैं कि पहले तद्धितांश निकाल लें, तब शब्द का कृदंश निकालकर निवेचन करें। “दण्डय' 
में तडितांश है 'य' जिसका भ्रर्थ होगा योग्य होना, सम्पन्न होना (दण्ड के योग्य होना, दण्ड से सम्पन्न होना ) । उसके 
निकरू २. पर “दण्फ़/ बचता है जो दद्‌ (धारण करना) से बनता है। ऐसे ही भाध्टिषे ग, कक्ष्या भ्रादि शब्द हैं। इस प्रकार 
शब्द के निर्माण में कृदन्‍्त (270787,) और तद्वित (5०००००७॥)) व्युत्पत्ति मानकर उन्होंने भारत-यूरोपीय भाषाों में 
सबसे पहले रूप-विज्ञान का विचार प्रस्तुत किया है। 

शब्दों के मेल से बनने व्ाले समासों पर भी यास्क की दृष्टि रहती है जिनके विषय में वे कहते हैं कि ये भी पहले 
प्रलग-प्रलग कर लिए जाएं, तब समासस्थ पदों का निर्वचन दिया जाए। इसके उदाहरण दिखलाने के लिए उन्होंने राजपुरुष, 
कल्याणवर्ण रूप भादि शब्दों की ब्युत्पत्ति दी है।भाषा की प्रारम्भिक पभ्रवस्था में समासों की सत्ता शुन्य-सी रहती है। 
इनका श्रत्यधिक प्रयोग रूपविज्ञान: है भौर इसलिए भाषा की प्रोढ़ी का द्योतक है, जेसाकि कादम्बरी, वासबदत्ता भ्ादि 
संस्कृत के पिछले ग्रन्थों में हम पाते हैं। 
(३) प्रधंदिशान (5८7080|25) 

ध्वनि यदि शब्द का ग्रावरण करने वाला चम॑ है भौर रूप उसका शरीर, तो प्रर्थ उसके प्राण हैं, जिसके बिना कोई 
भी शब्द निरथंक होता है। यद्यपि निवंच्रन को उपयुक्त तीनों विज्ञानों को सहायता लेनी पड़ती है, तथापि प्रथ्थ-विज्ञान 
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की ही भ्राधा रशिला पर निरुक्‍्त टिका हुआा 3॥ शब्दों का अर्थ निकालने के लिए ही तो निरुक्‍्त का इतना बड़ा प्रपंच है, 
इसलिए कोई सन्देह नहीं कि यू रोप में, भल ही दसका ज्ञान पीछे हुआ, किन्तु भारत में अ्र्थ-तत्व का अध्ययन यास्क से 
ही भारम्भ हो जाता है । बाद में वेय्गक रणों, ने धापथिकों और मी मांसकों ने तो दार्शनिक दृष्टिकोण से इस पर विचार झ्रारम्भ 
कर दिया और उसे परिपक्वता कं; स्थिति तक पहुचा दिया। 

शब्दों के अर्थ का अध्ययन करते हुए हमें दो चीज श्ाक्षष्ट करती हैं --किसी शब्द से किसी निश्चित भ्रर्य का ही 
बोध होना और अर्थ का परिवर्तन । इन दोनों का ही विचार यासस्‍्क ने किया है। इसमें पहला प्रश्न है कि कोई शब्द किसी 
निश्चित अर्थ का ही द्योतक क्‍यों है? क्या कारण है कि पहाड़ को पंत कहते हैं। यास्क के सभी निवंचन ही इस प्रश्न 
के उत्तर में लगे ुए हैं। शब्दों का सम्बन्ध क्रिया से है। क्रिया का ही अर्थ शब्द भी धारण कर लेते हैं' भले ही इस 
सिद्धान्त के प्रतिपादन और व्यवहार में अपने हठ के +#रण यास्‍स्क के निर्वचन कई जगह त्रुटि्रों से भरे हैं, तथापि यह 
कल्यना कोई कम महत्व नहीं रखती कि.क्रियरा झोर संज्ञा का पा रस्परिक सम्बन्ध अथ्थ में होता है । ग्राग को 'अ्ग्नि' इसलिए 
कहते हैं कि यह अग्रंणी है, यज्ञ में इसकी झावश्यकता श्ागे होती है। इसी प्रकार सब शब्दों का निवंचन किया गया है। 
कहीं-कहीं शब्दों के नाम पड़ने में लकक्षणा भी सहायक हं!* है, भले ही उसके मूल में भी क्रिया ही काम आरती है। अलंकार 
भी (जैसे उपमा, रूपक) सहायता करते हैं। 

शब्दों का अर्थ-परिवर्तन भी एक सुस्थित १५८ है। कभी-कभी तो कालक्रम से एक शब्द अपना ग्रथ॑ छोड़ देता 
है और दूसरा ही भ्र॒थ॑ धारण कर लेता है, असे-- 'मृग' का वंदिक भाधा में अर्थ है पशुमात्र , किन्तु संस्कृत में 'हरिण । 
कभी-कभी एक ही समय में शब्द अपने प्र के अलावा दू-रे अर्थ भी धारण करते हैं, ज॑से--'प्र्थ --प्रभिप्राय, प्रयोजन, 
घन, आदि, कर'--किरण, हाथ, सूंड प्रादि। इस ग्रवस्था में एक शब्द के अनेक ग्रर्थ होते हैं। दोनों दशाझ्रों में अर्थ का 
परिवर्तन कुछ कारणों से होता है । कभी-कभी हम देखते हैं कि एक ही वस्तु का बे” रूराने के लिए कई शब्द होते हैं 
जो वस्तु के विभिन्‍न गुणों के आधार पर बने होते हैं, जैसे ६िपांशू, चन्द्र, इन्द्र,  : +् कुमुदबन्धु भझ्ादि। आधुनिक 
भाषाशा स्त्री की भाँति यास्क को पता है ल्‍क कोई भी प्णायवाची शब्द वस्तुतः पर्यायवाची नहीं होता, वह विभिन्‍न गुणों 
के ग्राधार पर ही बना है, जँसे--(पृथ्वी” का एक नाम 'गौ' है जो उसमें रहने वाले प्राणियों की गति का बोध कराता है, 
तो 'पृथित्री' से उसके विस्तार के बारे में मालूम पड़ता है। इस प्रकार यह सिद्ध होता है कि एक ही वस्तु का द्योतन 
करने के लिए कितने भी नाम क्‍यों न हों, सूक्ष्म दू प्टि से देखने पर सब में अर्थ का अन्तर मिल ही जाएगा । 

भाषा-विजान ने जो प्र्थ-परिवर्तन की तीन दशाएँ निर्धारित की हैं, थास्क उनके विषय में कुछ नहीं कक्क्ते । किन्तु 
प्रथं-परिवतंन के कारणों पर तो स्थान-स्थान पर प्रकाश डालते हैं। उनके विज्वार से उपमा (सादृश्य), रूपक और तद्धित-- 
प्रयोग ही ग्र्थं-परिवर्तन के मुख्य कारण हैं। एक सादृश्य लें--'कक्ष्या' घोड़े की रस्सी है जो उसके कक्ष (काँख) से बंधी 
रहती है। इसी घोड़े की कांख के सादृश्य से मनुष्य की काँख भी 'कक्ष' कहलाती है। फिर देखें, पशु के चार पाद (पर) 
होते हैं, उनके सादुश्य से ही पाद का प्र्थ 'चौथाई हिस्सा” भी हो गया । कितनी सुन्दर व्याख्या है। 

तद्धित प्रयोग के लिए. 'गौ' के विभिन्‍न शब्दार्थ अच्छे उदाहरण होंगे। 'गो' का अर्थ है पृथ्वी आर उसी प्रकार 
इसका भ्रर्थ गाय भी होता है। गाय से सम्ब- प्रथों का यदि यह बोध करावें तो उसे तद्धित प्रयोग कहेंगे । गो. थ हो 
जाएंगे--गोदुग्ध, सोम चलाने के लिए गोचमं, गो को ताँत, कफ आदि । गौ की ताँत का प्रयोग धनुष में होने क कारण 
घनुष भी “गो कहा जाता है । यही नहीं, म्रथदिश ([747#००९ ० 768॥78 ) का प्रभाव भो देखने में ग्राता है जब 
'गौ' झ्लै सूर्य, चन्द्रमा और सभी प्रकार की किरणों का बोध होने लगता है । 

सप्तम ग्रध्याय में जातदेदस्‌ भ्रौर वैश्वानर के वास्तविक भ्रर्थ के ग्रन्वेषण में यास्क बढ़ुत बड़ी विवेचना करने लगते 
हैं तथा आधुनिक ग्रनुसन्धान के नियमों का प्रयोग करते हुए पाथिव-अग्नि को ही इनका वास्तविक प्रथ॑ सिद्ध करते हैं। 
समूचे निरुकत का मन्धन करने पर प्र्थ-ठज्ञान सम्बन्धी बहुत से तथ्य हमारे समक्ष उपस्थित होते हैं जिनकी विवेचना के 
लिए पर्याष्त विस्तार की अपेक्षा है तथापि यट्‌ कहा जा सकता है कि यास्क के काल में अ्थ॑-विज्ञान का इतना उत्कर्ष 
हमें प्राश्वयं में डाल देता है। न्याय-व्याकरण भ्रादि शास्त्रों में भौतिक-जगणत से उठकर इस पर दाशंनिक विचार भ्रस्तुत 


किया जाने जगा था। 


(४) वाक्य-बिज्ञान (5,705) 
वाक्य भाषा की इकाई है, क्योंकि भाषा के लक्ष्य (विचारों का भौौदान-प्रदान) की पूर्ति करने वाले वाक्य ही होते 
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* हैं। किन्तु किसी वावय में कर्त्ता, कम, क्रियादि का स्थान कहाँ रहता है तथा उनमें बल किस प्रकार पड़ता है--ईन सब 
का समुचित अध्ययन प्रभी तक नहीं किया गया है प्रत्येक भाषा के वाक्‍्यों की भ्रपनी रचना होती है, भ्रपना ऋम होता है 
जो कालक्रम से बदलता रहता है। पालि की वाक्य-रचना संस्कृत से भिन्‍न है, लेटिन वाक्य-रबना की गन्ध भी प्रंग्रेजी 
में आने पर उसमें लैटिनपना मालूम होने लगता है। ग्राधुनिक हिन्दी-कथा साहित्य की वाक्य-रचना कुछ और ही है 
जिसमें क्रियाएं प्राय: बीच में ग्रा रही हैं । 

वाक्य:विज्ञान की दृष्टि से यास्क का अध्ययन करन्ग बहुत मनोरंजक है, क्योंकि बदिक-मन्त्रों की ध्याख्या में ये 
झपनी विशेषताएं प्रकट क-ते हैं। विशेषतया-निम्नलिखित बातें ध्यान में देने योग्य हैं-- 

(क) बैदिक-मन्त्रों की व्याख्या में शब्दों के क्रम में यास्क्र सामान्यतया परिवतंन नहीं करते, कोई शब्द नहीं भी 
ग्रा सकता है । यहाँ तक कि विशेष्य और विशेषण के बीच की क्रिया को भी छोड़ देते हैं। परन्तु जहाँ उन्हें स्थतन्त्र रूप 
से लिखने का ग्रवकाश मिलता है, वे संस्क्रृत-वाक्य-विन्यास की ही रीति अपनाते हैं किन्तु क्रियाएँ प्राय' चन्‍्त में नहीं रहतीं, 
जैसे -- 

'तम्‌चु: ब्राह्मण:, स शान्तनु देवापिविशशिक्ष राज्येन' । (२/१०) 

(ख) वैदिक-मन्त्रों में उस और क्रिया की पृथकता सर्वंविदित है किन्तु यास्क के काल में इनका साहुचर्य 
झ्रावश्यक प्रतीत होता है । यह; कारण है कि मन्त्रों की व्याख्या में वे मन्त्रस्थ उपसग्ग भर क्रिया को ५%क साथ कर देते हैं 
जैसे--नि० १/१७ में मन्त्र के 'प्रति-दुहीयत्‌' को 'प्रतिदुग्धाम्‌' में बदल देते हैं। 

(ग) वेदिक-भाषा में ही जहाँ निरर्थंक निपात पद पूरण भर वाक्य पूरण के रूप में हुआ करते हैं, वहाँ यास्क के 
युग में इनकी निरथंक्रता सिद्ध कर दी जाती है। स्वयं यास्क मन्त्र -व्याख्या के समय ऐसे निपातों को छोड़ देते हैं। भपनी 
भाषा में यारक इनका प्रयोग न करके केवल साथंक और बल प्रदान करने वाले निपातों (जैसे एव, अपि) का ही प्रयोग 
करते हैं । 

(घ) “इति' का प्रयोग ये संस्कृत के भ्रनुसार उद्धरण के बाद करते हैं । 

(ड) यास्क के वाक्य ग्रत्यन्त ही सरल होते हैं । संयुक्त भौर संसूद्ध वाक्यों का प्रयोग ये बहुत ही. कम करते हैं। 

निर्वचन-शास्त्र (2/५/770029५) भी भाषा-विज्ञान का प्रनिवायं अंग है। यद्यपि इसकी पृथक्‌ कोई सत्ता नहीं । 

- ध्थनि-विज्ञान, रूप-विज्ञान और ग्र्थ-विज्ञान के सम्मिलित प्रयोग से ही व्युत्पत्तियाँ होती हैं। 

भाषा के इन तत्वों की तुलना करने पर उनके विकास का पता 4 है। यास्क भाषा के विकास की सभी 
कड़ियों से परिचित हैं क्योंकि वे वैदिक और संस्कृत दोनों भाषाञं के शब्दों को समान मानते हैं (अर्थंवन्तः शब्द- 
सामान्थात्‌ १(१६)। यास्क जानते हैं कि संस्कृत-भाषा में शब्दों के भ्र्थ में विकास हो गया है जो बेदिक काल में नहीं 
था। डा० लक्ष्मणस्वरूप कहते हैं कि निधण्टु के व्याख्याता प्रोर प्राय: ६०० वैदिक मन्त्रों के टीकाकार होकर यास्क वे दिक 
भ्रौर लौकिक भाषाओं के घनिष्ठ सम्बन्ध को समझने में कभी प्रसफल नहीं हुए होंगे। वेदिक भाषा की संज्ञाएँ लौकिक भाषा 
की क्रियाओं से बनती हैं। इस विरोधी वाक्य का अभिप्राय यह है कि वैदिक काल में वे शब्द संज्ञारूप में प्रयुक्त होते थे, 

ब्रबकि संस्क्ृत-युग में संज्ञा रूप न रहकर क्रिया रूप में बदल गए। उसी प्रकार कितने ही शब्द क्रिया रूप में थे, संज्ञा रूप में 
ग गए--क्रिया का मूल अर्थ नष्ट हो गया। भाषा के परिवर्तत और विकास का ग्रधिक स्पष्ट उदाहुरण मिलना उस गुर 
प्रसम्भव ही है। भ्रतः निष्कर्ष रूप में कहा जा सकता है कि प्राधुनिक भाष। विज्ञान की दृष्टि से यास्क का योगदान बड़ 


' मूल्यवान एवं सार्थक रहा है । 





पाठ ४ 
मन्त्र अ्नथक होते हैं ? 


यास्काचाय ने निरुक्त लिखने के छह प्रयोजनों में दूसरा प्रयोजन मन्त्रों के भ्र्थ का ज्ञान कराना बताया है। इस.पर 
प्राक्षार्य कौत्स का (निरुक्‍त १-१५) में कहना है कि मन्त्रों का भ्रथं बताने के लिए निरुक्त लिखना बेकार है, क्‍योंकि मन्त्र 
प्रनर्थंक हैं। 'मस्त्रा: अनर्थका:' इति। 

कौत्स के उस मन्तव्य का तात्पय यह नहा है कि मन्‍्त्रों का भाषा की दृष्टि से कोई ्रर्थ नहीं है ग्र्थात्‌ जेसे काल 
की एक. लम्बी अवधि बीत जाने के कारण वैदिक भाषा आज के जनसाधारण के लिए दुर्बोष्य एवम्‌ श्रगम्य हो गई है, 
बसे ही मम्त्र दुरबोध्य नहीं है । 

कौत्स के भ्रनुसार वैदिक मन्त्रों की विषग्र-वस्तु तथा प्रतिपादन शैली कुछ इस प्रकार की है कि वस्तुतः मन्त्र साथंक 
हैं एवं कुछ काम की बातें बतलाते हैं, इस बात पर सन्देह होता है। भ्र्थ की उपपत्ति न होने से वेदार्थ .श्रद्ेय एवं प्रामाणिक 
नहीं प्रतीत होता । ज॑से किसी व्यक्ति के अनुपपन्‍्न, परस्पर विसंवादी, भ्रस्पष्ट भ्रोर भ्रामक वाद्य भाषा की दृष्टि से अर्थ- 
वान्‌ होते हुए भी बुद्धिमान व्यक्ति के लिए उपादेय नहीं होने से निरथंक होते हैं, वेसे ही वेदमन्म्र .भी अ्रनुपपन्‍न परस्पर 
विसंवादी, ग्रस्पष्ट एवं भ्रामक ग्रर्थ को प्रकट करने के कारण निरथंक हैं। वेदमन्त्रों का भ्र्थ है, पर वह अनेक भ्र्थ दोषों से 
प्रस्त होने से भ्रन्ंक ही है । 

उनके प्रनुसार वेदों के रचयिता तीन प्रकार के लोग हैं : १. धूर्त, २. भाँड ब्र्थात्‌ ग्रनहोनी को भी बढ़ा-चढ़ाकर 
बखानने वाले, एवं ३. सुरापान, हिंसक काय॑, माँस भक्षेण झ्रादि कार्यों में लिप्त लोग । भ्रतः वेद ऊटपटाँग हैं भौर श्रद्धेय नहीं 
ः 

त्रयो वेदस्य कर्तारों धूतंभण्डनिशाचरा:। 
जर्फरी तुक रीत्यादि पण्डितानां वउ: स्मृतम्‌ !! 
' दर्शन के प्रणेता झाचारय॑ जैमिति ने भी भ्रपने सीर्मांसा दर्शन में मन्त्राधिकरण फ मन्त्रों की प्राभाशिकता 

के प्रसंग में पुर्पक्ष के रूप में इस मत की प्रवता रण करके ध्रपना पक्ष उत्तर पक्ष के रूप में प्रस्तुत किया है। 

पूर्व मौमसः में भ्रध्याय १, पाद २, सूत्र ३१ से ३८ तक मन्त्रों की भतर्थकता की साधक युक्तियां दी हैं। १-२-४० 
से ५० ध्था ५४वें सूत्र तक उत्तर पक्ष की साधक युक्‍्तियाँ थी हैं। वीच के कुछ सूत्र बेदों की नित्यता-अनित्यदा से सम्बद्ध 
हैं। जैभिनि ने ध्राक्षार्य यास्क के प्रकृत प्रकरण का पूरा उपयोग अपने हस प्रकरण सें किया है। उनके तर्क प्राथ:ः यास्क से 
उधार लए हुए ही हैं। कहीं-कहीं किसी युक्ति को नए ढंग से प्रयुक्त किया मया है। 

प्राचायं यास्क और जैमिनि ने पहले पूर्वपक्ष भौर फिर उत्तरपक्ष दिया है। ग्राचायं यास्क ने तो उत्तरपक्ष की छः 
शुक्तियाँमें से 'ब्रत्येक युक्ति का खण्डन करने से पूर्व पूर्व पक्ष की युति को (उदाहरण को छोड़कर) दुहराया है। इस प्रकार 
करने में भ्रसुविधा एवं अनावश्यक पुनरुक्ति भी हो जाती है। भ्रतः हम झाचाय॑ कोत्स की प्रत्येक युक्ति के साथ ही तत्त रपक 
प्रस्तुत कर रहे हैं । 

म्रात्तार्य कौत्स की पहली युक्ति है कि वेदमन्त्रों में शब्दों का प्रयोग तथा उनका क्रम निश्यित ह्ोठा है। जैसे 'भगिति- 
मीले पुंरोहितम्‌' (ऋ० सं० १-१-१)। हम मन में प्रयुकत शब्दों का प्रयोग करने को बाधित हैं। इतभा ही नहीं, इन शब्दों 
का ऋम भरी यही रहना चाहिए, यह हम पर शास्त्र का बन्धत है। परन्तु भ्ाम व्यव६, ९ में तो बढ स्व॒रसंस्कार व्याकरण- 
सम्गत है, शण्द तथा उनका क्रम चाहे जो हो, अ्रथ॑ वही रहता है। इससे सिद्ध होता है कि स्तरों का शोई प्रय॑ तहीं होदा 
ये जैसे हैं, झिय शब्दों से एवं जिस क्रम से युवत हैं, बेसे ही इवका उच्चारण मात्र करके तो भछे ही भ्पने ध्रापको कतकुत्य 
समम सें, जरस्तु झर्ज की दृष्टि से इनदी कोई उपयोगिता नहीं है । 


था 


इस पर उत्तर देते हुए झ्ाचायं यास्क कहते हैं कि मन्त्रों में भी बही शर्ट प्रयुक्त हैं, जो लोक में हम. लोग भापसी 
व्यवहार में काम में लाते हैं। भत: लोक में जब इन शब्दों का भ्रथं होता है, तो वेद में इनका भ्र्थ प्रवश्यमेव होगा। 'प्रबंबन्त: 
शब्द सामान्‍्यात्‌ ।' 

जहाँ तक शब्दों के प्रयोग तथा क्रम के नियम का प्रश्न है यह तो लोक-व्यवहार में भी होता है। लोक में जहाँ एक 
बिशेष व्यवस्था के अधीन शब्दविशेष का प्रयोग एवम्‌ उनका क्रम नियत है, भौर उससे लौकिक वाक्य भ्रनर्थंक नहीं हो जाते, 
तब वेद में ही यह प्रनथंकता क्योंकर होगी ? लोक में द्वन्द्ड समास की व्यवस्था के भ्रधीन 'इन्द्राग्नी' भौर 'पितापुत्रो' पदों 
में शब्द भी निश्चित हैं और उनका क्रम भी निश्चित है। 

यहाँ यास्क यदि लौकिक भाषा के श्लोकों में छुन्दो#नु रोधात्‌ तथा कवि के शब्द “प्रयोग की चतुराई के कारण झ्ब्द 
की भ्रपरिवतंनीयता और निश्चित क्रम॑ क। उदाहरण देते तो भ्रधिक भ्नच्छा उत्तर होता । 

मीमांसुकों के मत में तो विशेष क्रम में निवद्ध वेद-मन्त्रों के पाठ से अदुष्ट फल होता है। उससे मन्ञ के श्र्धाकयोध 
में किसी प्रकार की बाधा नहीं होती । भ्रत: नियतक्रम होना कोई दोष नहीं है। जब यह्‌ वोष नहीं है, तब इसके भ्राज्ञार पर 
मन्कोों को ग्रनर्थंक सिद्ध करना भ्रनुचित है । ४" 

कोत्स का दूसरा तक यह है कि--“उरु प्रथस्वोरु से यज्ञपति प्रथताम्‌' (वा० स० -१-२२)--गह केलबन्त्र है। इसमें 
स्पष्ट रूप से द्वी पुरोडाश को 'उरुप्रथा:' (खूब फैलने वाला) बताया गया तथा उसे फंलने को कहां कया है। तब भी कर्मे- 
काण्ड या भनुष्ठान के समय इस पर झतपथ ब्राह्मण (१-१-६-५) की निम्नलिखित (्रधि यञ्ञ कबे करने काले को प्रयेक्षित 
होती है-- 

त॑ प्रथथति । उरुप्रथा उरु प्रथस्वेति प्रथमस्वेबेनम्‌ । 

इसमें कोई नवीन बात नहीं बताई गई है। जो मन्त्र में है, उसी बात को ब्राह्मण इन्य भी समम्धंता है। इसका बह 
भ्रभिप्राय हुआ कि वेदमन्त्र का कोई भ्रब॑ नहीं है, नहीं तो ऋत्विज्‌ वेदमन्त्र के कथन से ही त प्रथन कार्य कर देता ! धक्क्न 
ग्रन्थ के कथन की ग्रावश्यकता ही नहीं होती । 

इसी प्रकार 'इदमहमात्मानमेव भ्राउचं प्रोहामि तेजसे ब्रह्मवच्चं साथ । (दुर्ग द्वारा उद्धृत मन्श्) थें जी स्पष्ट रूप से 
प्रोहण कायं मैं करता हूँ, कहा गया है! किल्तु यज्ञ कम करते हुए वह पूछता है--'प्रोह्टाणि-? प्रोहण कह ? कलर कम्ण 
प्रतिपादित भ्र्थ का ही विधान करने वाले 'प्रोह्मणीति प्रोहृति । इस क्राह्मण वाक्य से ही मन्त्रोक्‍्त कार्य करता है। इसका 
तात्पर्य यह निकलता है कि अआह्यण वाक्य साथंक है और मन्त्र-वाक्य भ्रन यंक होते हैं। जिस वाक्य को सुनकर मनुष्य की कर्म 
में प्रवृत्ति या निवृत्ति हो, वही तो साथंक होता है। भ्रतः सन्त्रों की साथंकता तो मात्र इतनी ही है कि यज्ञ के कियिध * 
(ब्राह्मणविहित) कर्म करते समय उनका उच्चारण किया जाए। 

इसका उत्तर देते हुए यास्काचार्य कहते हैं कि ब्राह्मण ग्रन्थों में दो मन्‍्त्रों क कथन का ही अनुवाद किया जाता है । 
यदि मूल ही झ्नरथंक हो, तो उसका अनुवाद सार्थक कैसे हो सकता है ? उंस अनुवाद के भाधार पर ऋत्विज्‌ की भी तत्तत्‌ 
कर्म में प्रवृत्ति कैसे हो सकती है ? इसके ग्रतिरिक्त किसी-किंसी प्रकरण में एक जरो ही लिग वाले भनेक मन्त्र कर्म काण्ड में 
प्राप्त होते हैं। उनमें से उस कर्म में म्रभीष्ट किसी एक मन्त्र का ब्राह्मण ग्रन्थ के द्वारा विधान किया जाता है। भरत: इस 
प्रकार का न तो भ्रनुवाद व्यर्थ है, भौर न ही इस प्रकार का विधान व्यथं है। 

इसके भ्लावा ऐतरेय ब्राह्मण (एतद्‌ वै यज्ञस्थ समृद्ध यद्रूपसमुद्धं यत्‌ कर्म क्रियमाणमृगाभिवदति (१-४-८)क४ं कहा 
गया है कि यज्ञकर्म की यही तो सफलता, समृद्धि है कि वह मन्त्रोकत लिस (रूप) के भ्रनुसार समृद्ध होता है। भर्थात्‌ ब्राह्म- 
णोक्त विधि वाय्यों की सहायता से मन्‍्ञत्रोक्षत कर्म का जो भ्रनुष्ठान होता है,बही वस्तुतः यज्ञकर्म की कृतार्थता हैं। जिस कर्मे 
की भ्नुष्ठान किया जा रहा है, ऋचा में भी उसी कर्म का वर्णन है, यही कम की सा्थंकता है। जेसे--- 

इह्ैवं स्व मा वियोष्टं विश्वमायुन्येश्मुतम्‌ | 
ऋरूचसो पुर्घनंप्तूमि मोदमानो स्वे बृढ्े ॥ (ऋ० सं० १०-६४५-४२) 

इस मन्त्र का प्रयोग विवाह करे में विहित है । मन्त्र में भी इसी ध्र्ण के भ्रनुकूल बर-वधू को भाशीर्याव विवा गया 
है। ऐसी स्थिहि में यह सन्‍्त्र भ्रनर्थक कैसे शाना सा सकता है ? द 

लत: पर तक से तो यही गिल्कर्द सिफलता है कि ब्राह्मण ग्रन्थ मन्त्रार्थ का भ्रनुसरण करते हैं तथा मल्त्रों के साथंक 
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होने में लाधक ही हैं-बाधक नहीं होते । 
३. कौत्स की तीसरी युक्‍्ति दूसरी युक्ति के समान ही है। वे कहते हैं कि होता ऋत्विज्‌ ु शास्त्र पढ़कर 
ढर्बशाक्षल्ड में भ्यते कर्तव्य कर्म को जानकर प्रवत्त होता है। मन्त्रों का भी उसे भलीर्भाति ज्ञान होता है। किन्तु ब्राह्मण 
छल फिर भी उसे उसका कम बतलाता है-- 
स भ्रह--भ्रग्नये समिध्यमानायानुब्‌ हीत्यग्नये 
ह्योतत्समिध्यमानायान्वाह । (शतपथ ब्राह्मण १-३-२-२) 
भर्यात्‌ वह भ्रध्वर्यू बतलाता है--तुम प्रदीप्त अग्नि के लिए बोलो। तब (होता) प्रदीप्त अग्नि के लिए बोलता है। इस 
सम्प्रेषण का भ्र्थ यह हुआ कि मस्त्र भ्रनथंक होते हैं । 
इस पर झाचायं यास्क का उत्तर है कि जानकार को भी बतलाना (सम्प्रेषण) तो को ई दोष नहीं होता । 
प्राऔन परम्परा के अनुसार लोकव्यवहार में प्रतिदित प्रभिवादन करने वाले शिष्य के कुल, गोत्र, नाम को यद्यपि 
गुरु जानते हैं, तब भी शिष्य उन सबको बतलाते हुए ही प्रभिवादन करता है। इसी प्रक।र विवाह में मधुपक सामने प्रस्तुत 
है, यह बर जानता है, तब भी कन्या का पिता तीन बार मधुपक है, मधुपर्क है, मधुपक है, कहकर उसे बतलाता है । 
पग्राचायं ज॑मिनि ने कौत्स की इस युक्ति का उत्तर भिन्न प्रकार से दिया है। वे कहते हैं कि जानकार को सम्प्रेषण 
करने से उक्त दोष नहीं ग्राता, क्योंकि सम्प्रेषण से एक भ्रदृष्ट संस्कार हो जाता है । 
४. मन्त्रों के सार्थक होने मैं कर्मकाएंड से सम्बद्ध कुछ अ्रसंगतियाँ बतलाकर अरब कौत्स सीधे ही मन्त्रों की सार्थंकता 
पर प्रहार करते हैं। वे कहते हैं कि वेदिकृ मन्त्रों का प्र संगत (उपपन्न) नहीं होता, जे से -- 
ग्रोषधे त्रायस्वनं स्वधिते मन हिसी: । (तैत्तिरीय संहिता १-२-१-१) 
धर्वात मन्त्र में स्वधिति (छुरे) से काटी जाती प्रौषधि (कुश के बने हुए तरुण) से यजमान की रक्षा की प्रांथना भौर 
स्वधिति' (तलवार) से उसकी हिंसा न करने की प्रार्थना करी गई है। 
यहाँ विचारणीय बात यह है कि जो भ्रौषधि (कुशतरण) स्वयं काटी जा रही है, वह यजमान की रक्षा क्या करेगी ? 
कुशतरण को काटते हुए छरे से ही कहा गया है--हे छरे, तू इसे मत काट । यह सब असंगत ही प्रतीत होता है। भरत: कंस 
साथ कता मन्त्रों की मानी जाए ? 
प्राचार्य जेमिनि ने इस युक्ति को कुछ भिन्न रूप मे प्रस्तुत किया है। वे कहते हैं कि प्रौषधि तथा स्वधिति भ्रचेतत 
वदाघं हैं। त्राण तथा हिंसा न करना चेतन के द्वारा ही सम्पन्न होने वाले का हैं। 
झ्चेतन पदार्थ से उनकी भपेक्षा करनां असंगत है। वेद मन्त्रों में चेतन व्यक्ति से सम्भव कार करने की प्रार्थना चूंकि 
झचेतन पदार्थों से की गई है, इस प्रकार के मन्त्र भ्रसंगत बातें कहने के कारण भ्रनर्थंक समान हैं । ह 
प्राचायं दुर्ग के भ्रनुसार लोक में ऐसी बातें पागल किया करते हैं, भौर लोग उन बातों को प्रनथंक कहते हैं। भरत: 
पागलों की भटपटी व अ्रसंगत बातों के समान वेदमन्त्र भी भनथं क हैं । 
इस युक्ति का उत्तर देते हुए झाचायं यास्क कहते हैं कि वेद इस प्रकार के वाक्‍यों से 'बंदिकी हिसा' भहिसा ही है 
हिंसा नहीं--इस विशेष क्‍्मभिप्राय को प्रकट करते हैं। प्रर्यात्‌ यज्ञ के लिए जो भ्रौषधि, वनस्पति, पशु भादि सूक्ष्म या स्थूल 
रूप से चेतन पदार्थों की हिंसा होती है, वह उनकी हिंसा नहीं है। यज्ञ में उनका उपयोग करना तो उन पर उपकार के 
समान है। यज्ञ में भपनी बलि देकर उत्तम लोक मिलेंगे, ऐसा विश्वास है। 
झाचाय्र जैमिनि का कथन है कि सामान्यतया जब कोई भ्रसम्भव बात कही जाती है, तो वहाँ उसका प्रधान प्रथ॑ 
झभिप्रेत नहीं होता, भ्रपितु गौण प्रयं ही ध्यान में रखना चाहिए। फलत: भ्नचेतनों के प्रति जो कुछ कहा गया है, उसे श्रथ॑- 
बाद भर्थात्‌ उस पदार्थ की स्तुति के रूप में सम मना चाहिए। जंसे कुशा का (छेदन) करने पर भी भौषधि की रा (उसकी 
उत्दृष्ट गति होने के कारण) हो जाती है, तो बपन जिस यजमान के निमित्त कियां जा रहा है, उसकी गति क्यों न होगी ? 
झत: प्रकृत वाःथयों में 'पषधि' तथा 'स्वधिति' की स्तुति भ्रभिप्रेत है। 
शभाचाय॑ बादरायण का कथन है कि ऐसे ग्रचेतन पदार्थों के बारे में भी चेतनोचित बातें कहने का आधार यह है कि 
उपर्युक्त कथन उस प्रच्चेतन पदार्थ के लिए नहीं, प्रपितु उसके भ्रधिष्ठिता चेतन देवता के प्रति कहा जाता है। 
५. कौत्स की पाँचवां यूक्ति यह है कि मन्त्रों में परस्पर विरोधी बातें हैं ! 
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(क) “एक एव रुद्राधवतस्थे न द्वितीय: मन्त्र में (रुद्व एक ही था), दूसरा नहीं, ऐसा कहा है तो भ्रम्यत्र 'भसड्रुयाता 
सहल्नाणि ये रुद्रा भ्रधि भूम्याम्‌' 'इस मन्त्र में रुद्ों को हजारों की संख्या में बताया गया है । 
(ख) 'प्रशत्रुरिन्द्र जजिषे (ऋ० सं० १०-१३३-२) में इन्द्र का कोई शत्र नहीं है--यह बताया गया है। जबकि 
शर्त सेना भ्रजयत्‌ साकमिनद्र: (१०-९० ३-१) में इन्द्र के एक साथ सौ सेन|झों के जीतने का वर्णन भाया है| 
(ग) अदितिद्यों रदितिरन्तरिक्षमदितिर्माता स॒ पिता स पुत्र:। 
विश्वे देवा भ्रदिति: पञ्चजना अदितिरजातमदितिजंनित्वम्‌ ॥। 

इस मन्त्र में एक भ्रदिति को ही सब कुछ बताया गया है। 

इस प्रकार इन मन्त्रों में पागल के प्रलाप की तरह एन्म-दूसरे के विपरीत बातें कही गई हैं। पाँचवें मन्त्र में तो 
'बदतो व्याघधात' दोष स्पष्ट ही है। 

अ्रसडुगति' तथा “बदतो व्याधात' दोष से ग्रस्त होने से वेदमन्त्रों को साथंक की अपेक्षा भ्रनर्थ क मानना ही उचित 
लगता है। 

इस पर यास्क का कहना है कि कोत्स जिसे परस्पर विरुद्ध बता रहे हैं, वह तो झालंकारिक वर्ण न है। लौकिक 
व्यवहा र+में भी हम जब कहते हैं कि इस ब्राह्मण का कोई शत्रु नहीं है, या इस राजा का कोई शत्रु नहीं है, तो हमार। भ्रभि- 
प्रेत भ्रथ इन वाक्‍्यों का प्रधान अर्थ नहीं होता । क्‍योंकि जगत्‌ में कोई भी व्यक्ति मित्र, तटस्थ या शत्र से रहित नहीं हो 
सकता । जंसा कि कहा भी है-- 

मुने रपि वनस्थस्य स्वानि कर्माणि कुवंतः । 
उत्पद्यन्ते त्रयः पक्षा मित्रोदासीनशत्रव: ॥। 

अदिति ही सब कुछ है-- इस निष्कर्ष पर जो विरुद्धाथंता की बात.कहीं गई है, वह भी उचित नहीं है। जब हम जल 
की प्रशंसा में कहते हैं कि 'पानी में सारे ही रस भ्रा गए हैं तो हमारा प्रभिप्राय वास्तव में जल को एक साथ खट॒टा, मीठा, 
कड़वा, नमकीन झ्रौर कस ला बतलाना नहीं होता, ग्रपितु जल का सर्वोपरि महत्त्व बतलाना होता है । 

उसी प्रकार भ्रदिति को भी झालंका रिक भाषा में ही द्यु, पभ्रन्तिरिक्ष, माता-पिता झादि बताया गया है। 

६. मन्त्रों की भ्रनर्थंकता के विषय में झ्राचाय॑ -कौत्स का अ्रन्तिम तक यह है कि मन्त्रों का भ्रथं स्पष्ट नहीं होता । 
जे से... 

(क) अम्यक्‌ सा त इन्द्र रिष्टिरस्मे (ऋ० सं० १-१६६-३) 

(ख) यादृश्मिन्धायि तमपस्थया विदत्‌ (ऋ० सं० ५-४४-८.) 

(ग) उस्त्र: पितेव जारयायि यज्ञ: (ऋ० सं० ६-१ २-४) 

(घ) इन्द्र: सोमस्य काणुका (ऋ० सं० ८-७७-४) 

इन मन्त्रों में अ्रभ्यक, याहृश्मिनू, जारयायि भ्रौर काणुका शब्द बिल्कुल भ्रस्पष्ट हैं। इस प्रकार के भौर भी बहुत 
से भ्रस्पष्ट तथा भाव मन्त्रों में प्रतिपादित हैं। भरत: अस्पष्टाथ्थंक होने से वेदमन्त्र भ्रनर्थंक हैं, यही मानना ठीक लगता है। 

इस युक्‍्ति पर यास्क का कहना है कि भ्रन्धा आदमी यदि स्थाणु ढूंठ को नहीं देख पाता, तो दोष ढूँठ का है या पुरुष 
का? 

यदि आपको वेद पढ़ते समय इन शब्दों का अर्थ स्पष्ट नहीं हुआ, तो यह दोष किसका है, शब्दों का या आ्रापका ? 

इस प्रकार के क्लिष्ट शब्दों का अर्थ ज्ञान कराने के लिए तो निरुक्‍त की सुतराम भ्रावश्यकता एवं उपयोगिता ही 
प्रकट होती है। साधारण लोगों में विद्या प्राप्त मनुष्य विशेष माना जाता है। किन्तु शास्त्र या वाडमय के पारावारगामी 
विद्वानों में तो जो अधिक जानकार हैं, (बहुश्रुत) शास्त्र में कृतश्रम है, वही भग्रधिक प्रशंसनीय होता है। ग्राप साधा रण लोगों 
में भ्रपनी विद्या के कारण थ्रेष्ठ हो सकते हैं, किन्तु समस्त मन्त्रों के अर्थ पर भलीभाँति विचार करके मन्त्रों को साथंक या 
निरथंक कहने का अधिकार रखने वाले पारोवयंवेदी लोगों में भ्रापकी बात श्रद्धेय नहीं होगी, क्‍योंकि आपने मन्त्रों का भ्र्थ 
भलीभाँति जानने के लिए जो ज्ञान प्राप्त करना चाहिए, जो शारुत्र पढ़ना चाहिए, वह तो किया नहीं भर प्राचार्य बनकर 
मन्त्रों को ही ग्रनर्थंक कहने लगे हैं, जो. उचित नहीं है। « 
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भ्राचायं ज॑भिनि ने इसी युक्ति को इसकी कड़वाहट थोड़ा हटाकर कहा है कि अर्थ तो है, पर भ्रापको मालूम नहीं है। 
७. सायणाचारय ने (ऋग्वेद भाष्य के उपोढ्धात में) पूर्व पक्ष में इन ग्रुक्तियों के श्रतिरिक्त एक युक्ति भौर दी है। 
वे कहते हैं कि बहुत से मन्त्रों में संदिग्ध बातें कही गई हैं। जै से एक मन्त्र कहता है -- 
प्रध: स्विदासी दुर्पारि स्विदासीत्‌ (ऋ० सं० १०-१२६-५) 


इस मन्त्र में कुछ ऐसी बात कही गई है जैसे कोई कहे--यह ढूँठ है, या पुरुष है ? 

इसका उत्तर उन्होंने दिया है कि इस मन्त्र में सन्देह प्रतिपाद्य नहीं है, पितु जगत्‌ के रचियता परब्रह्मा की प्रत्यन्त 
गम्भी रता बतलाना ही प्रतिपाद् है। 

इस प्रकार यास्क सिद्ध कर देते हैं कि मन्त्रों के भ्रथं होते हैं और उसके ज्ञान के लिए निरुक्‍्त की आवश्यकता होती 
है। इस बात को प्रमाणित करने के लिए यास्क ने निरुक्‍्त में ६०० के लगभग मन्त्रों की व्याख्या प्रस्तुत की है । 


पाठ ५ 
“ज्ाप्तानि ग्राख्यातजानि' 


निदक्त के चतुर्थ पाद में एक ऐसे विषय पर विवाद उठाया गया है जो निरुक्‍त की एवं आधुनिक भाषा 
विज्ञान को आाधारशिना है । वह है शब्दों का आरूपातज धिद्धांत । क्या सभी नाम धातुओं (आखझूयातों) से निष्पन्न 
होते हैं वा स्वतः निष्पन्‍्न (रूड़) होते हैं । यास्क इस मत के पोषक हैं कि 'सभी शब्द आख्य!त१ज' होते हैं-यहू सिद्ध 
करने के लिए ही सम्पूर्ण निरक्‍त को रचना हुई है। 


इस विवाद में दो पक्ष हैं--एक पक्ष के समर्थक शाकटायन 'तथा निरुक्‍्तकार हैं जो कहते हैं कि 'सभो नाम 
बास्वातच होते हैं 'नामानि आदुपातजानि' इति । दूसरे पक्ष में आचायें गाग्ये एवं कुछ वेयांकरण हैं जो कहते हैं कि 
सभी गान आरूपातज नहों होते हैं। 'त सर्वाणि इति गार्ग्यो वेयाकरणाश्च । 


बाग्यं तथा अन्य कुछ बेयाक रण मानते हैं कि 'सभी नाम आदुपातज नहीं हो सकते । कुछ नाम आंख्यातज 
होते हैं, और कुछ रूढ़ शब्र होते हैं। गो, पुरुष, हस्ती, नर, अग्नि आदि नाम निश्चय हो धातुज हैं जो स्वर, प्रकृति 
प्रश्यवादि से निष्पन्न हैं। “'तद्‌ यत्र स्वर-संस्कारों समर्थो, प्रादेशिकेन गुणेनान्वितो स्याताम्‌ | संविज्ञातानि तानि, 
यया-बौरश्व: पुरुषों हस्तीति । 


गाग्यं के अनुपार “जिन शब्दों को थ्युत्पत्ति हम व्याकरण के अनुसार कर सके अर्थात जब शब्द में विद्यमान 
धातु का अं, शब्द के अर्थ से सामंजस्य रखता हो--और व्याकरण की प्रक्रिया स्पष्ट दिखलाई पड़ती हो --उन 
शब्दों को हम व्युत्पन्न मानते हैं--अन्य शब्द अ्युत्पन्न होते हैं। इस प्रकार गाग्यं एवं अन्य वंयाकरण “व्युत्पन्न शब्द' 
और “अव्युत्पन्न शब्दों' को विभाजन रेखा स्वीकार करते हैं । 


गाय के आक्षेरों का यास्क ने युक्तिपूवंक खण्डत किया है | कुछ पद प्रतीतार्थक होते हैं और कुछ अप्रतीता्थक 
होते हैं--जेसे ध्रतति, दमूना आदि ॥ जिन पदों में 'स्पाववान्‌' (व्याकरण) लक्षण से युक्त कामंत!मिक (कर्मनिमित्त) 
संस्कार (प्रकृति प्रत्यप) है. उसका अर्थ भों ज्ञात होता है -तो उनका निवंचन उसो प्रसिद्ध (व्याकरण-सम्मत) 
प्रकार से होता है--त्रह पद प्रतीताथेक है हीं | दूपरे पदों में भी आरूपात दूं ता चाहिए--जिसके लिए निवंचन के 
अनेक सिद्धांत बतलाये गये हैं । 


'घातु' या 'आरूपात' या “क्रिया' का “कर्म से संज्ञा (नाम) पड़ने के यास्क एवं शोौनक ने चार कारण 
माने हैं । 

चतुस्‍्यें: इति तथाहु यास्‍्कगाग्यंरबीतरा: (बृहदुदेवता) 

सर्वाण्येतानि नामानि -कमंतस्त्वाहू शोनकः | 

आशी: रूपं च॒ वाच्य थे सब॑ भवति कमंतः ॥॥ 


सभी नाम करमंया क्रिया से होते हैं। अआशी, रूप, वाक शब्दानुकूति से नाम पड़ते हैं। 'काक इति' 
'हन्दानुकुृति:' । इस प्रकार य|स्क सिद्ध करते हैं कि 'सभी नाम आश्यातअ हैं अर्थात्‌ क्रिया से होते हैं। 


अब हुप गाग्यं एवं यास्क इन दोनों पक्षों को युक्ति-प्रतियुक्तियाँ निम्नलिखित प्रकार से देते है । 


(१) गाग्ये :--जिन संज्ञा शब्दों में उदात्त आदि स्वर गौर प्रकृति-प्रत्यय आदि में होने वाले विकार उन 
शब्दों और उसके आधार (प्रकृति) धातु के अर्थ के अनुकूल हों तथा उससे युक्त हों, अर्थात्‌ जिस शब्दों को देखते ही 





26 


उन की ब्युपयत्ति स्पष्ट झनक जाए, उन्हें हम उस क्रिया के आधार पर पड़ा हुआ नामंपद॑ मानते हैं। परन्तु गो, अश्व॑, 
पुरत्र, हृस्ती +दि जहर तो हूढ़ (सविज्ञात) ही हैं, अर्थात ये किसी क्रिया के कारण नहों बने । अपितु संकेत के द्वारा 
पशु विशेष के लिए गो, अश्व और हृस्‍्ती तया १० मनु&्य के लिए पुरुष शब्द बिना ही किसी व्युत्यत्ति के प्रसिद्ध हो 
गये हैं | 


पास्क :--हमारा तो भिद्धांत ही है कि सब नामपद किसी न किसी क्रिया के आधार पर पड़ते हैं। (अतः 
उनमें 'स्त्र॒र-संस्कार तया घातु का अस्तित्व तो अक्षरया वर्णमात्र के रूप में ही सद्ी', रहेगा ही । भले ही वह 
इतना परोक्ष हो गया हो कि पोटी दृष्टि वालों को आपातत. न दिल्वाई पड़ें ।) इसमें आपत्ति योग्य कुछ भी नही है । 


२. गाग्यं :--यदि सभी नाम आदड्यातज हो हैं, तो एक क्रिया को करने वाले हर किसी व्यक्षित का वह 
नाम पड़ता चाहिए । मार्ग को घोड़ा ही. तो अशन (व्यापन) नहीं करता । कोई हरकारा भी मार्ग का अशन करने 
से 'अश्व' क्यों नहीं कहलाता । तृष तो आय 4/तद्‌ (चभना) के कारण बना बताते हैं ।-तो, चुभने वाली हर चीज 
का नाम तृण पड़ता चाहिए । हमारी आपत्ति यह है कि एक क्रिया को करने वाले तो बहुत से व्यक्ति हैं, तब किसी 
एक वस्तु का नाम हो उस क्रिप्रा के कारण क्यों पड़ता है ब।की का क्यों नहीं 'नाम' पड़ता ! 


यास्क्र :--'अच्छा, 'तक्षा', परिव्राजक, जीवन और भूमिज शब्दों को ब्युत्पत्ति स्पष्ट होने से इन्हें तो 
आप आख्पातज मानते हैं। (तक्ष --4/तक्ष --क्राठ छोलता, पर ब्राजक परि+ वज्ञ ->चारों ओर घूमना, जीवन-- 
२/जीवि--जिलाना, भूमिज भूमि + १/ जन >-परती से पंदा दोनां क्रियाओं के कारण पड़ा) नामपद मानते हैं । 
तो, हम पूछते हैं कि तब क्‍या ये अपने यो भिक (व्युत्यत्तिलभ्य) अर्थ में जो कोई वह्‌ क्रिया करता है, उसके लिए 
प्रयुक्त हो सकते हैं । वास्तव में बात यह है कि एक ही कर्म करने वाले अनेक द्र॒ब्यों में से किसी का उसके कारण 
नाप पड़ जाता है, किप्ती का नहों--ऐस, हम लोक में प्रतिदिन देखते हैं। इसमें हमारे सिद्धांत का दोष नहीं है, 
अपितु लोक-प्रवृत्ति ही कारण है । इसी कारण कहा ग्या .. 


योगा ढिगे रोयसी । 
३.. गाग्यं :-प्रत्येक द्रव्य अनेक क्रियाओं से युक्त होता है । यदि आपका सिद्धांत माना जाए तो उस 
सर कि।तों के क/रण उप द्रअप के अनेक नाम पड़ने चाहिए । जेसे--स्थूना (थूण, खम्भा) को गढ़े में पड़े होने से, 
दरशपा (द(>-बित, गड्ा, शव 4/ शी -> लेटना, सोना, निश्चेष्ट पड़ा रहना ।) ओर उस. पर बांस आदि टिकाये , 


जाने के कारण ग़डजनी (4/तज्ज -- लगाना, संयुक्त करतः) भी कहना चाहिए। पर ऐसा ह्वोता नहीं है। अतः 
आपका सिद्धाँत स्वाभाविक नहों है । 


यास्क :-लोग किप्री क्रिय्रा के कारण तो अमुक पदाथ को अमुक नाम दे देते हैँ, पर अन्य क्रिया को 
उत्रेक्षा कर देते है । क्या जिते आप तक्षा कहते हैं, बह ओर कोई काय करती ही नहीं ? तब आप भी उसके तक्षण 
को ह्वो क्यों महत्व देते हैं ! अतः लो# भ्रवृत्ति को देश्वते हुए यही कद्दा जा सफता है कि किसो क्रिया के कारण नाम 
पड़ याता है, एवं किसी अन्य किया के कारण नहीं पड़ता । 


४. गाग्य : -जनाम अगर क्रिया के कारण हो पड़ते हैंतोवे ऐसे क्‍यों नहीं रखे जाते कि उनका अर्थ 
उनको ब्युत्यत्ति से प्रकृति-प्रत्थय फो दे बते ही प्रकट हो जाए । 'पुरुष शब्द में क्या क्रिया है, यह बिल्कुल स्पष्ट नहीं 
होता । अगर यह पुर--शरेर में 4/शी--विराजने वाला होने के कारण पढ़ा होता, तो इसे सीघे-सीध “पुरिशय' 
कह देते । 'पुरन्दर' शब्द आस्यातज है, यह व्युट्वत्ति स्पष्ट होने के कारण कोई भी कह सकता है। इसी प्रकार से 
'आशन' के करण अश्व नाम यदि पड़ा है, तो 'अष्टा' (अश्‌ + तृ--अष्टू) कहना ज्यादा बच्छा होता। परन्तु ऐसा 
हुआ नदीं है । इसे स्षिद्ध होता है कि वस्तुत: सब नाम किया के कारण नहीं पड़ते, अभ्रपितु आप जंसे साइसी पुरुष 
शदतान करके, कोई न कोई क्रिपा खोज डालते हैं। (जंसे-पंच में और कोई क्रिया नहों मिलो, तो “पृत्तता' संख्या 
कह कर 'पर्वेन' क्रिया ही डूंढ़ निकाली ,।) 
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यासक :--इसमें हमारा दोष नहीं है, आपके 'ब्रतति, दमूना, जाटय, आट्णार, जागरूक और द्बिहोमी 
काद शब्द तो व्युट्पन्त नामपद हैं । इनमें ही व्यूत्पत्ति कहां स्पष्ट है ? इसी प्रकार पुरुष, अश्व, तण, आदि शब्द 
भी आख्यातज तो हैं, पर उनकी ब्युत्पत्ति स्पष्ट हीं है । 


]. गाग्य : - आप कहते हैं कि क्रिया को देखकर नाम पड़ता है। पर होता तो इसके विपरोत है : पहले 
नाम पड़ जाता है और फिर आप उत्त पर विव्रार करने बैठ जाते हैं कि आओ, इस शब्द में घा्तु खोजें । जंसे 
पृथिवी गाम न जाने कब से चला आया है । ने हक्त कहते हैं -यह नाम 'प्रथन' क्रिया के कारण पड़ा है। अब कोई 
उनसे पूछे -भाई, किसने इस कैनाया । फैनाते समय बह महृाशय स्वयं कहाँ खड़े हुए ? (अर्थात सब का आधार 
'घरती' ही जब फंताई जा रही थी, तो फैलाने वाले का आधार क्या रहा होगा ?) अतः: नख्कत तो थोड़े के अगाड़ी 
गाड़ी लगाकर घोड़े से कहते हैँ--चल बेटा, खेंच इसे । 

यास्क :-हमें तो इसमें कोई दोष नहों दिख्वलाई देता । 'पृथिवी' इसलिए पृर्थिवी' है कि यह बहुत पृथु 
(फंनी हुई, विश्ती्णं) दिश्वाई देती है, चाहे किसी ने इसे फँजाया हो, या नहीं । अतः पहले पड़ें नाम का बाद में 
आधार खोजना अनुचित नहीं है ' 


६. गाग्य :--शाकटायन महोदय सब नामों की 'क्रिपाधारता' घ्िद्ध करने के चक्कर में कई बार 
ऊटपटांग कल्पनाएँ भी कर भकते हैं । जैपे -सत्य शब्द के बारे में वे कहते हैं : यह दो अख्यातों के कारण प्रसिद्ध 
हुआ है ' आनी कल्पना की उड़ान में वे दोतों अख्यातों से जि तरह निर्वंचन करा करते हैं, उसका नमूना भो देखें । 
वे कहते हैं -सत्य का आधा हिस्सा -- ५/ई के प्रेरणार्थ रूप -आवयि का है, और वह शब्द के अन्त में रखा है । 
पहला आधा भाग सत्‌ -(/अरत््‌ को शुद्ध अवस्था (अर्थात प्रेरणा, इच्छा आदि अर्थों में लगने वाले प्रध्यय लगाये 
बिता) सकारादि रूप से बता रखा है, और दोनों को जोड़कर बना एक शब्द 'सत्य!। यह खेंचतान नहीं तो ओर 
क्‍या है ? 

यास्क :--इस प्रकार शब्दों के मून खोजना गलत नहीं है। हाँ, दि खोजी शई क्रिएाओं का अस्तित्व 
शब्द में वस्ठुतः न हो, तो आव दोष बता सकते हैं । और ज़ह दोष भी अयुक्त (अनन्वित) अर्थ में शब्द का निवंचन 
करने वाले पुरुष का ही द्वोगा, हमारे शास्त्ञ का नहीं । 


“सैबा पुरुषग्हों नापि शास्त्रग्हा" 


७. गागये :--प्रधाणिक लोगों का ऋहता है कि पहले द्रब्य होता है फिर उसमें कोई क्रिदा द्वोती है 
'यूव॑वर्ती द्रव्प' को 'परवर्यी किपा' के कारण पुकारना उरवित नहीं प्रतीत होता । (क्या उस नाम से पहले उस द्रव्य 
का कोई नाम ही नहीं रहा होगा .? यदि था, तो दूधरे नाम की, वह धी “प.वर्ती क्रिया' के आधार पर रखने की 
भावश्यकता है ? यदि नहीं थी, तो लोग उसे व्यवह्दृ।र में कंत्ते लाते होंगे ? 

यास्क :- लोगों के व्यवहार में हम रोज देखते हैं हि पहले से उत्पन्न किपी द्रव्य का तो बाद में होने 
वालौ क्रिया से नाम पड़ जाता ह, पर किसी का नहीं पड़ता । बच्चे के जन्म से हो लम्बी चोटी नहीं होती । पर 
बाद में हो जाने पर 'लम्बचूइ नाम रख दिया जाता है । बच्चा जन्मते ही कुछ नहों खाता। पर जब बाद में उसे 
वबैल' का फन बहुत प्रिय लगने लगता है, तो लोग उसका ताम ही रख देते हैं--बिल्वाद ( बेल खाने वाला) । महा: 
जन के लिए प्रपुक्त सूदखोर शब्द भी इसे प्रवत्ति का परिचायक है । 


गाग्य॑ वेयाकरण आचाय॑ हैं। नामों को आदयातजता के विरोध में उन्होंने जो युक्तितयां दो हैं, वे भी 
व्याक रण दृष्टि को ही उसस्थित करती हैं । दैयाक रण के निए सबसे पहुत्तपूर्ण वस्तु है “ब्युत्पत्ति' । संरचना, अर्था: 
दिधान, रूढ़ि आदि सब बातों में शब्द ब्युत्यत्ति के अनुकूल हों -तेंदाकरण का यही आग्रह ड्रोता है। में रक्त के 
ग्युटगति का मोह नहीं होता । वह शब्द के शरीर की अपेक्षा उसके 'जात्मा रूप बर्थ पर ही दृष्टि रछता है । मृतत 








28 


शब्दों का अथेनिश्चय व्याकरण से नहीं होता । वह तो लोक से ही ह्वोता है। अतः नेरूकत के लिए लोक के द्वारा 
निर्धारित अर्थ ही सर्वाधिक प्रधान वस्तु है। भले ही व्युट्पक्ति उस अ्थंवस्तु को प्रकाशित न कर सके । अमुक शब्द 
अमुक अं में क्‍यों प्रसिद्ध हो गया ? इस प्रश्न का उत्तर देना वैयाकरण का कारये उतना नहीं हैं जितना कि नेरूक्‍त 
का है । गाग्यं के आक्षेपों के समाधान में यास्‍्क ने इसी ब्रह्म[सत्र से काम लिया । एक क्रिपा करने वाले अनेक व्यवि- 
तयों के नाप उस क्रिया के आधार परे नहीं पड़ते, तो लोकप्रवृत्ति के कारण । अनेक क्रियाओं को करने वाले एक 
द्ब्य के अनेक नाम नहीं पड़ते, तो लोकप्रवत्ति के कारण । क्रिया के आधार पर पड़ने वाले नाम भी इतने स्पष्ट क्यों 
नहीं रखे जाते कि क्रियः तुरन्त ही झलक जाए ? तो यह भी लोकप्रवृत्ति के कारण ही नहीं होता । पृव॑वर्ती द्रव्य का 
परवर्ती क्रिया से नाम पड़ता है, तो इसमें भी लोक प्रवत्ति ही तियामक है, ओर यदि नहीं पड़ता, तो इसमें भी लोक- 
प्रवत्ति हौ उत्तरदायी है। वस्तुत: संज्ञा या 'नाम” लोक के द्वारा अपनी सुविधा के लिए रखे जाते हैं । 


यहा एक बात और ध्यान में रखनी चाहिए | वेयाकरण लोग क्रिया, कर्म, भाव, आयात आंदि शब्दों 
मे प्रायः धातु शब्द को ही प्रकृति के रूप में लिया करते हैं। यही कारण है कि गाग्यं ने अपने सारे आशक्षेपों में सारे 
नामपद धातु से निष्पन्न होते हैं-- इसी आशय का खण्डन किया है । यास्क ने भी जसा पूर्वपक्ष, वसा उत्तरपक्ष प्रस्तुत 
किया है | नाम आश्यातज हैं का आशय 'नाम धातुज' है--इतना ही नही है, यह हम पीछे कह चुके हैं । इस सिद्धांत 
के ऐतिहासिक विकास से भी हमारे कथन की पुष्टि होती है। यास्क के निबंचनों में भी क्रिया को ही नामकरण का 
आधार खोजा गया है। 


इस प्रकार यास्क सिद्ध करते हैं कि सभी शब्दों का निर्वंचन संभव है । आधुनिक भाषा विज्ञान का यह लक्ष्य 
है कि प्रस्‍्येक शब्द के मूल का पता लगाना चाहिए---उसे रूढ़ कहकर न छोड़ें । इस दृष्टि से भाषाशास्त्रियों को यास्क 
से मार्ग-निर्देशन मिला है। सत्य तो यह है कि यास्क हो विश्व के प्रथम भावाशास्त्रौ कहे जा सकते हैं । 








पाठ ६९ 
उपसग: द्योतक अथवा वाचक 


संस्कृत के व्याकरणशास्त्र की परम्परा में उपसर्गों से अर्थ किस प्रकार प्रकट होता है, इस विषय में पुराने समय 
से दो सम्प्रदाय चले आराए हैं । एक सम्प्रदाय का तो मत है कि जिस प्रकार न/|म और आख्यात पदों का अपना वाच्यार्थ 
होता है, बंसे ही उपसर्गों का अ्रपना कोई श्र नहीं होता । ये नामों झ्लौर ग्राख्यानों के ही ग्र॒थं को कुछ विशिष्ट बनाकर 
द्योतित कर देते हैं। यह सम्प्रदाय द्योतकता-पक्ष कहलाता है। 

दूसरे सम्प्रदाय का सिद्धान्त है कि उपसर्गों का अपना वाच्यार्थ होता है। यह सम्प्रदाय उपसर्गों को वाचक 
मानता है। 

याश्क के प्रनुसार प्रथम (द्योतकता) पक्ष के उद्भावक आचाय॑ थे शाकटायन । ग्रथवं--प्रातिशाख्य में इसी पक्ष को 
प्रश्रय दिया गया है । 

परवर्ती बंयाक रणों में इस पक्ष को मानने वालों में ग्राचायं भतं हरि, कंथट और नागेश के नाम प्रमुख हैं। यास्क ने 
दूसरे (वाचकता) पक्ष के समुपस्थापक के रूप में गाग्यं का नाम देकर उनका मत ही श्रपने उत्तरपक्ष के रूप में उद्धत 
किया है। 

ग्राचार्य पाणिनि ने स्पष्ट रूप से इस विषय में कुछ नहीं कहा किन्तु उन्होंने उपसर्गों का जिस ढंग से प्रतिपादन 
किया है, उससे प्रतीत होता है कि वे मध्यमार्गी थे। उन्होंने (१/४|/८४-६८ में) कम प्रवचनीयों (जो पाणिनीय शास्त्र को 
छोड़कर वस्तुत: उपसंग ही हैं) के विभिन्‍न ग्रथ बताए हैं। विशृद्ध उपसर्गों का भी अर्थ होता है, यह अन्वय-व्यतिरेक 
से| भ्रष्टोध्यायी से सूचित होता है । कुछ क्रियाओं के साथ, उनका ग्रपना अर्थ गौण पड़ जाता है तथा उन उपसर्गों एवं उन 
क्रियाओं के स्वार्थ से भिन्‍न कोई भ्रन्य भ्रथं ही श्रा जाता है जो वाच्यार्थ नहीं होता । 

यास्क ग्रोर पाणिनि के ही आपपांक्ष के ग्राँचार्यों में शौनक झ्रौर कात्यांयन ने उपसगं को ग्राध्यात में विशेषता ला 
देने वाला (विशेजकृत) कहा है ॥ उपसग्ग के लगने से क्रिया में विशेषता तो उपसगं के वाचक होने पर भी भा सकती है, झौरं 
द्योतक होने पर भी । उपसगं लगने प्लै क्रिया में विश्वेषुता तो श्राती ही है। ह 

जब दो प्र इंकंट्ठे होते हैं, तो इससे एक विशिष्ट अर्थ तो प्रकट होता है। भरत: केवल इतने से --उपसर्ग विशेषता 
बतलाते हैं, कहने से इन्हें चातक नहीं माता जा सकता। सौभाग्य से शौनक ने इस विषय में एक निर्णायक सन्दर्भ रख 
छोड़ा है । 

उन्होंने उपसगगं विशेषता लाते हैं--कहने से पूर्व बीस उपसर्ग अर्थवाचक हैं, यह स्पष्ट रूप से कहा है। भश्रत: उनके 
मत में भ्रौर उनके अनुयायी प्र।तिशाल्यकार कात्यायन के मत में उपसग वाचक होते हैं, द्योतक नहीं। यह नि:संकोच कहा 
जा सकता 

उपर्यक्त आचार्यों से पीछे के भ्राचायं वातिककार, कात्यायन और पतजञ्जलि भी उपसर्गों को विशषक्षृत मानते हैं। 
इससे वातिकका र वास्तव में क्या कहना चाहते हैं, यह जानने का श्राज हमारे पास कोई साधन नहीं है। महाभाष्यकार 
ने उपसर्गों क. स्वरूप बतलांते हुए कहा है; “उयसर्ग ऐसे हैं कि जहाँ कोई क्रियावाचक शब्द प्रयुक्त होता है, वहाँ उप्त क्रिया 
की विशेषता को कहते हैं।'” यहाँ उपसर्गों को क्रिया की विशेषता का.वाचक स्पष्ट रूप से कहा है, क्रिया की विशेद्तता को 
द्योतित करते हैं, ऐसा नहीं कहा है । 

इससे भी यही सिद्ध होता है कि वे.उपसगों का भ्रभिधेय ग्र्थ मानते हैं। अकेले स्था का प्र है ठहरना, रुकना, 
किन्तु 'प्र' के साथ चल पड़ना हो जाता है। इस पर उनका कहना है, 'तिष्ठति” से जाना क्रिया की निवृत्ति तथा “प्रतिष्ठते' 
हे जाना क्रिया प्रतीत होती है।' हम मानते हैं कि यह उपसर्ग का कार है, जिससे यहाँ “जाना क्षिया प्रतीत होती है । 
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प्राचायं कैयट भर नागेश भट्ट उपसर्गों की द्योतकता का प्रतिपादन करते हैं । 

प्रनर्थंक 'प्रधि', 'परि' पर चर्चा करते हुए महाभाष्यकार कहते हैं, भ्रनर्थंक का प्र॒र्थ क्या है ? जो किसी भी प्नन्य 
श्र का अभिधान नहीं करते, धातु के द्वारा अभिहित क्रिया को (ही) कहते हैं, वे अ्रनर्थंक हैं । 

भ्रगर ऐसा है तो धातु के द्वारा क्रिया को कह दिए जाने के कारण (उसको पुनः कहने के लिए उसके साथ) उपसर्ग 
का प्रयोग प्राप्त नहीं होता, क्योंकि जिनको कह दिया गया है, उन श्रर्थों का प्रयोग नहीं होता । कह दिए गए भ्रर्थों का भी 
(पुनः) प्रयोग देखा जाता है। जेसे-- 

प्रपूपो द्वाबानय, ब्राह्मणों द्वावानय (दो पूड़े ले प्राओ, दो ब्राह्मणों को ले भाग्नो, यहाँ दो की संख्या द्विवचन रे। कह 
दी गई है, फिर भी उसे कहने के लिए द्वौ का प्रयोग किया गया है)। 

यहाँ उन्होंने धातु के द्वारा अभिहित क्रिया को प्रकट करने वाले उपसगों को स्पष्ट रूप से भ्रनर्थंक कहा है। इससे 
सिद्ध होता है कि धातुओं के अनेकार्थंक होने से उनके किसी एक प्र को उपसगं यदि प्रकट करता है, उसे द्योतित करके 
उसे प्रकट करने में यदि सहायता करता है, तो वह उपसगं प्रनथंक कहलायेगा। इतना ही नहीं, उयसर्गों को यदि धातु के 
ही भ्रथ॑ को प्रकट (द्ोतित) करने वाला कहा जाता है, तब तो सभी उपसगं भ्रनर्थंक हो जाएँगे, केवल “प्रध्चि' झौर 'परि 
ही नहीं। इससे बिलकुल स्पष्ट हो जातां है कि झ्ाचाय॑ पतञ्जलि उपसगों को द्योतक मानने के पक्ष में नहीं हैं, वे उपसभों 
को वाचक ही मानते हैं । 

श्राचायं दुर्ग ने (१३ में) यों तो वाचक के रूप में उपसर्गों की न केवल व्याख्या की है, अ्रपितु प्रत्येक उपसर्ग के 
प्रनेक भ्रथ होते हैं, यह वात भी कही है। पर वस्तुतः (श्रद्धा की दृष्टि से) वे उपसर्गों को द्योतक ही मानते हैं।नि० १/३ 
में उपसगों को वाचकता-द्योतकता के प्रकरण के भ्रन्त में प्रपने वक्तव्य का उपसहार करते हुए कहते हैं---' 'नामाख्यातयोस्तु 
कर्मोपसं यो ग--धोतका भवन्तीत्युक्तम्‌। अत्र नाम्न: कर्मोपेश्ष॑ंयोगद्योतका भवन्तीत्येव॑ न गुह्मयते। लिखकर द्योतकता पक्ष 
को ही सिद्धान्त के रूप में प्रस्तुत करते हैं। इसी प्रकार निपात प्रकरण की भूमिका बाँधते हुए भी वे द्योतकता को ही 
बात करते हैं--“उक्तमुपसर्ग लक्षणं सामान्य नाभाख्यातयोस्तु कर्मोपसंयोगद्योतका भवन्तीति । कु 

शाकटायन और गार्ग्यं परस्पर लगभग समकालीन और यास्क से प्राचीन झाचाय॑ हैं। इन दोनों का नामोल्लेख 
प्राय: सभी नैरुकत भौर वैयाकरण आाचार्यों ने भ्रनेक बार किया है। ये दोनों भ्राचाययं भपने समय के उद्भट वेयाक रण रहे 
हैं। यह यास्क, पाणिनि श्र शौनक के साक्ष्य के.प्राधार पर निश्चित है । 

शाकटायन की नैरुवतों में भी मान्यता है भौर पाणिनि से पूर्व के वेयाकरणों में तो ये सबसे प्रतापी झौर मूर्धन्य 
विद्वान्‌ माने जाते थे । 


उपसर्ग : चोतक है 

प्राचार्य शाकटायन का मठ है कि 'उपसर्ग: नाम भ्रौर भाख्यात पदों के प्र के द्योतक होते हैं। यदि उपसर्गों का 
झपना प्रभिधेय भ्रं होता, तो उनका प्रयोग वाक्य में भ्राख्यात पद से अलग भी होता। गाय, भ्रश्व, घोड़ा पश्रादि 
निराकाइक्ष शब्दों का ज॑ंसे भ्रपना एक स्वतन्त्र श्र्थ होता है, वसे प्र, परा आदि का नहीं होता है। 

वाक्य में भी ये नाम भौर झ्राख्यान पद्र के साथ लगकर ही भ्रर्थ .को प्रकाशित करने में समर्थ होते हैं, न कि 
स्‍्वलन्त्र भर्थाभिषान में । 

जैसे वर्णसमुदाय---घटित पदों से उन वर्णों को भ्रलग-पलग कर लेने पर उन वर्णों में कोई प्र नहीं होता, बसे 
ही नामाखझ्यात पदों से श्रलग उपसगगों का भी कोई अपना भर्थ नहीं होता ! 

प्र्थात्‌ यह निश्चय के साथ नहीं कहा जा सकता कि प्मुक उपसगं का भ्र्थ यह है, भ्रमुक का यह । बल्कि ये तो 
नाम भौर झाख्यात पदों के भर्थ के साथ उपसंयोग से--उनके साथ लगकर ही उनके श्र में जो विशेषता होती है, उसका 
दोतन भर्थात्‌ प्रकाशन उसी प्रकार कर देते' हैं, जिस प्रकार दीपक पहले से स्थित घड़े आदि की विशेषता का प्रकाशन कर 
देता है । 

शाकटायन के मत को यास्क ने.दो वाक्यों में उद्धृत किया है। इनमें से दूसरा वाक्य (नामाख्यातयोस्तु कर्मोपसंयोग- 
द्योतका भवन्ति) कुछ भ्रस्पष्ट है। इसमें 'नामासख्यातयो:' की षष्ठी का अन्वय झगले समस्त पद के उत्तर वद “द्योतका: से 


होना चाहिए । 
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ग्र्थात्‌ उपसर्ग नामाख्यातों के द्योतक होते हैं । 

(उनके) कर्म (प्रथं) में उपसंयोग (उपसर्जन, वृद्धि) इस द्योतन का साधन है, प्रक्रिया है। 

इस पर पहली आपत्ति तो यह है कि (प्रर्थ रहित) उपसर्ग पद का योग तो होता है 'नामाह््यात' पद से, तब नामा- 

ख्यातों के प्र में उपसंपोग कैसे होगा, और क्यों होगा ? दूसरी विप्रतिपत्ति यह है कि द्रोतित होने वाली वस्तु तो भ्रर्थ है, 
न कि ताम और शअाख्यात । 

क्योंकि नाम और ग्राख्यात के तो द्यौतित होने से भी क्या होगा ? यदि कर्मोपसंयोग को 'द्योतका' का कर्म कहें तो 

दो ग्रापतत्तियाँ हैं-- 

(१) कर्मोपसंयोग को पूर्वंद बनाने से यह गौण हो जाता है । 

(२) नामाख्यातयों: की षष्ठी से भ्रन्वित कर्म पद भी पूर्वपद में गौण हो जाता है । 

झ्राचाय महेश्वर ने (मांग १, पृ० ३४ पर) कर्मोपसंयोगद्योतका पद को स्पष्ट करने की कुछ चेष्टा की है । 

(१) नामाख्यातयोरेव कर्म णोर्थस्य, उपसंयुज्यत इत्युपसंयोगो विशेष: प्रकर्षादि:, तस्य शब्दगुणपात्रेण सन्तिधानाद्‌ 
द्योतका भवन्तीति कर्मोपसंयोगद्योतका:। भ्रर्थात्‌ नाम और ग्राख्यात के ही (कर्म) की विशेषता--ज से 
ग्रधिकता को केवल श्रपनी उपस्थिति से द्योतित करने वाले होते हैं। 

(२) द्योत्यत: इति वा द्योव:। कर्मोपसंयोगो द्योत्य: ( द्योत) एषामिति बहुब्रीहि: तत: कप्‌ । (नाम भ्ौर भ्राख्यात के ) 
ग्रथ की विशेषता प्रकाशनीय है|जनकी वे उपसर्य होते हैं । 

(३) श्रथवा कर्मोपसंयोगश्चासी द्योतकश्चेसि प्मानाधिकरण: त॑ं कारयतीति 'श्रातो&नुपरागें क' इति क:। 

जो भ्रर्थ की विशिष्टता रूपी प्रकाशक को करवाते हूँ। इस विग्रह का कुछ ग्रथ॑ं समझ ही नहीं पड़ता । हमारे विचा? 

में यहाँ टीका पाठ भ्रष्ट हे। क्यों कि -- 

(क) कारयति में उपर्युवत सूत्र से क प्रत्यय प्राप्त ही नहीं है, क्योंकि यह धातु ग्रादन्‍्त नहीं है। 

(ख) समानाधिकरण से जब कर्मोपसंयोगद्योतक शब्द बन गया तब प्रत्यय (वह भी कृत) करने की आवश्यकता क्य। 

है? भरत: हमारा सुझाव है : कर्मोपसंयोगश्चासो द्योतश्चेति समानाधिकरण: त॑ं कारयति | के शब्दे इति 'प्ातो&नुपसर्ग क. 
इति क:। प्र्थात्‌ अर्य (कम) की विशिथ्टता ( उपसंयोग) रूप द्योत्य (द्योत) को शब्दित ध्वनित करते वाला ( का रयति) कर्मोप- 


संयोगद्योतक होता है। 


उपसग्ग-बारुक है 
ग्राचार्य गाग्यं का यह सिद्धान्त है कि उपसगे पद नाम या भ्राख्यात के ». को छोतित नहीं करते, भ्रपितु स्वतन्त * 

रूप से प्रर्थों का ग्रभिधान ही करते हैं प्र्थात्‌ उपस ग॑ं पद द्योतक नहीं है, भ्रॉपतु बा७6 है। उपसगे पदो क प्रत्येक वे. 
शिन्न-भिन्‍न अर्थ होते हैं, जो नाम और आख्यात पदों के भ्र्थ के साथ 7िलिकर उसपें विकार 'कर देते हैं, न कि उन 
ककनक ) के पूर्वतः विद्यमान अर्थ को ही प्रकाशित करते हैं। 

भर्यात्‌ उपसर्ग के योग से नाम भ्रौर भ्राख्यात पदों के भ्र्थ में जो विशेषता या विकार भ्राता है, यह उपसर्ग पद के 
स्वार्थ और नामाख्यात पदों के स्वार्थ'के मेल से उत्पन्न होता है, ग्रतः उपसर्ग पद नामाख्यातों के न्र्थ ऐें विकार करने वाले 
प्र्थ का झरभिधान करते हैं तथा नील झ्रादि वर्ण पीक् भादि वर्णों में मिलाये जाने पर इन दोनों की विशेषताओं से युक्त 
वर्णान्तर को उत्पन्त कर देते हैं, उसी प्रकार उपसर्थार्थ भौर नामार्थ के, या उपसर्गार्थ भौर भाछ्यातार्थ के संयोग से एक 


भिन्न प्रकार का भ्र्थ भ्रभिहित होता है। 

बाक्य मे चंकि उपसर्गार्थ की भ्रपेक्षा नामार्थ भौर प्राख्यातार्थ की प्रधानता होती है, भतः उपसषर्गार्थ विशेष श्र्थ 
करने वाला होता है तथा नामाख्यातार्थ विशेष भ्रथ॑ होता है । 

यह विशेष अर्थ नाम झोर भाख्यात के अर्थ से (१) कुछ भिन्‍न, (२) बिल्कुल पृथक, (१) बिल्कुल विपरीत या 
(४) मिलता जुलता भो हो सकता है। उपसगं-रहित नामाख्यात के प्र्थ से, उपसग॑ सहित नामाख्यात के प्रर्थ का यह भेद 
ने वाले दोनों ग्रथों की पारस्परिक अनुकूलता, प्रतिदूलता या तटस्थता की मात्रा पर निर्भर होंता है। 


परस्पर संयुक्त हो टू 
प्रायेण समानार्थंक उपसगगों के साथ ही एक ही नाम या प्राख्यात के योग से प्र्ों की छाया (शेड) में बहुधा भ्रन्तर 
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भ्रा जाता है। एक ही उपसर्ग जब समानार्थ से प्रतीत होने वाले नामों झौर आखझूयातों से जुड़ता है, तब भी भिन्न-भिन्न 
भर्थों का प्रभिधान हो जाता है। प्र+ग्रऊच्‌ (गति) से प्राक्‌ , (प्राच्‌, प्राची) शब्द बनते हैं। प्राक्‌ शब्द में कालिक पूवव- 
भाविता है, तो प्राचीन में देशिक पूर्वभाविता। प्र+गम्‌ (गति) से बने प्रगति में केवल प्रकृष्ट गति ही है, तो - प्र +ब्रज्‌ 
(गति) से बने प्रव्नज्या में सन कुछ छोड़कर चले जाने की प्रकृष्टता से युक्त गति (संन्यास) का भाव निहित है । 

इससे सिद्ध होता है क्ति उपसर्गार्थ तथा नामाख्यातार्थ का संयोग होने पर प्रतीत होने वाली विशिष्टता के सामान्य 
स्वरूप का निर्धारण तो निरुक्‍त या व्याकरणशास्त्र द्वारा किया जा सकता है, पर वस्तुतः तो लोकमानस की विचित्रताओं 
का भ्रध्ययन ही उसका कुछ-कुछ सही उत्तर शायद दे सकता है । 

उपसर्गों की द्योतकता के सिद्धान्त के ग्राधार के रूप में. शाकटायन ने एक बात कही है जो श्ासतौर से ध्यान देने 
योग्य है। वे कहते हैं कि उपसगग शब्दों का नाम और आझ्राख्यात से अलग कोई ग्रथ॑ नहीं है । अर्थात्‌ वे सिर्फ नाम और 
प्राख्यात के साथ लगकर ही काम में लाए जाते हैं। इसलिए उतका पृथक्‌ से कोई महत्त्व नहीं है, वे तो नाम और ग्राख्यात 
के भ्रथ को ही प्रकाशित भर कर देते हैं । 

इस तक में भी कोई दम नहीं है । प्रत्ययों का ग्रपना प्र होता है, पर उनको नाम और श्राख्यात से भ्रलग काम 
में कभी नहीं लाया जाता। क्या इससे प्रत्ययों को झ्राप वाचक नहीं मानेंगे ? उपसर्गों का तो, तब भी, नाम भ्ौर ग्राख्यात 
के बिना प्रयोग पर्याप्त मात्रा में होता है। जैसे वेद में उपसर्ग नाम भ्रौर भ्राख्यात के साथ भ्रावश्यक रूप से नहीं लगे रहते 
हैं, बेदों में उन्हें ग्राप वाक्य में कहीं भी रखा हुआ पाएँगे। वे अपने नाम, पद या भ्राख्यात पद से सम्बन्ध ठीक उसी तरह 
जोड़ते हैं जेसे विभकत्यन्त पद भ्रपने सम्बद्ध नाम या झ्ाख्यात पद से सम्बन्ध स्वयं ही जोड़ लेते हैं। 

इसके भलावा द्योतंकतावादी बताएं कि 'उपोप' से 'परामुश (ऋ० सं० १-१२६-७) में उप-+- उप उपसर्गों को 
किस नाभ या झाख्यात से जोड़ा गया है ? यहाँ तो 'धीरे-धीरे (या नजदीके से) मेरे (अंगों को) सहलाओ भर्थ है, भौर 
इसमें उप - उप का अपना प्र्थ स्वतन्त्र है--'उपोप' का क्रियापद (मृश्‌)से या निकटस्थ सर्वताम (मैं) से कोई सम्बन्ध 
नहीं है । 

इसी प्रक।< अलग-प्रलग उपसर्गों से एक ही तद्धित प्रत्यय लगाने से प्रलग-अलग प्रथं वाले शब्द भी निष्पन्न होते 
हैं। जैसे उद्धत्‌, निवत्‌, परावत्‌, झादि । 

उपसगें--उपसर्ग +प्रत्यय>- भ्र्थ अलग-अलग हैं। इससे सिद्ध होता है कि यह भिन्‍नता उपसर्गों के भ्रलगाव के 
कारण हुई है, भरत: उपसगं वाचक ही :हैं.। इन्हें द्रोततक बतलाना उचित नहीं है । 

इसके भ्रलावा एक बात और भी है, जो उपसर्गों की वाचकता को पुष्ट करती है। भ्ाचायं दुर्ग का कहना है कि 
नैरुक्त सत्कायंवादी है। प्राचीनकाल के दर्शन (जैसे साइूख्य) सत्कार्यंवादी ही थे। इस सिद्धान्त में वर्णसमुदाय रूप पद 
(कार्य) से यदि भ्र्थ ज्ञान होता है, तो पद के कारण रूप वर्ण भी भ्रथंवान्‌ स्वतः सिद्ध हो जाते हैं । 

स्थूल मृत्तिका में घड़े का उपादान कारण बनेने की साम्‌र्थ्य यदि है तो मृत्तिका के सूक्ष्म भ्रणरों में वह सामथ्य | 
होगी ही । ठीक इसी तरह, नामाख्यात के संयोग में प्रथामिधान करने में *समर्थ 'उपसर्ग' अ्रसंयोग की स्थिति में भी भ्र्था- 
मिघधान करने में समर्थ हैं ही । 

झनेका्थंक नामप॑दों को जैसे भ्रपने उन अनेक वाच्यार्थों में से ग्रन्यतम भ्रर्थं का बोध कराने के लिए किसी उपसर्ग 
की भावश्यकता नहीं होती, केवल अभिधा से ही वे उस भ्रथं का अ्मिधान करते हैं, वेसे ही भ्रनेकार्थं क धातु भी बिना किसी 
प्रकार की बाहरी सहायता के ही, शब्द की अपनी प्रस्तावित शक्ति से ही, उन भ्रनेक भ्र्थों में से एक भ्रथं का अभिधांन 
करते हैं। उदाहरण के तौर पर हम महाभाष्यकार द्वारा प्रदत्त वप्‌ के उदाहरण को ही लें। वप्‌ के दो-अथ होते हैं-- 
डालना तथा काटना । 'वपति बीजानि क्षेत्रे ' में प्रथम अभ्र्थ ग्रभिधेय है तथा 'केशश्मश्श्रु वपति' में द्वितीय ग्रथं भ्रभिप्रेत है। 

जो भ्र्थ भाषा के मुहावरे के कारण प्रतीत होता है, उसे वाच्यार्थ मानना सर्वंथा असंगत है। वह तो लक्ष्याथं या 
य्यंग्यां होता है । 'पृथ्ठं कुरु, 'पौदो कुरु', झ्रादि में 'कुरुः का तथाकथित निर्मेल करना भ्रर्थं इसी प्रकार का भ्र्ं है। भतः 
इस झ््थ को घातु का वाच्यार्थ मानना भ्रसंगत है। इसी प्रकार उपसर्ग के संयोग के कारण प्रतीत होने वाला भ्रथं सदा ही 
केवल धातु का वाच्यार्थ नहीं होता, जिसे वह उपसर्ग प्रकाशित करता हो । 

गच्छति का गति प्रथ॑ वाच्याथं है। भागच्छति, निर्गच्छति, प्रगच्छति, तड्गच्छते, ग्रादि शब्दों में भी धातु का 


#" 
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मति भ्रथ सवंत्र भ्रव्याहत रूप से वाच्याथ ही है। इधर, बाहर, प्रारम्भ तथा मिश्री-भाव अर्थ क्रमशः भा, निर्‌, प्र और 
सम्‌ उपसर्गों का है--यह उन उदाह रणां में स्पष्ट विदित है । उपसर्गार्थ के मिल जाने पर नाम तथा आाख्यात का प्राति- 
स्विक भर्थ बदल जाता है, इस बात की तथा इसके कारण की चर्चा हम पहले कर चुके हैं। भ्रत: इस बारे में हमारा 
बक्तवब्य यही है कि धातुझों में भनेक भथं छ पे होते हैं, उपसरग उन्हें प्रकाशित कर देते हैं--इस सिद्धान्त से हम सहमत 


नहीं हैं । 

यास्क ने उपसर्गों की वाचकता को न केवल उत्तरपक्ष के रूप में प्रस्तुत किया है, अपितु प्रत्येक उपसर्ग के कमन्से- 
कम एक-एक ध्र्थ को बतलाया है | इससे यह निश्चित है कि यास्क भी उपसर्गों को दाचक ही मानते हैं । 

निरुक्‍त (५-२८)'में उन्होंने 'मच्छ उपसर्ग अभि' के श्र में है, यह स्पष्ट रूप से कहा है। इससे पूर्व॑ (निरुश्त में 
२-२५) भी उन्होंने सिन्धु मच्छा “ झहने (ऋ० सं० ३-३३-५) के भ्च्छा का अनुवाद 'अभि से किया है। 'प्रामि छरेब्यामि 
सिन्धुम्‌' । इससे सिद्ध होता है कि वे उपसरगों को वांचक ही मानते हैं, द्योतक नहीं । 

इस प्रसंग में प्राचायं दुर्ग का यह कथन ध्यान देने योग्य है कि यों तो उपसर्गों के अनेक गर्थ होते हैं, पर यास्क ने 
उपलक्षण के रूप में उपसर्गों की अर्थ वत्ता ५ दशित करने के लिए इनका एक-एक ग्र्थ बतलाया है । इसी प्रकरण में यास्क ने 
झ्रधि के उपरिभाव और ऐश्वर्य तथा अनु के 'सादृश्य झ्रौर 'अपरभाव' रूप दो-दो अर्थ बताए हैं। इससे सिद्ध होता है कि वे 
उपसर्भों के भनेक प्रर्थ मानते हैं तथा यहाँ निर्देशन मात्र के लिए ग्रधिक प्रचलित ग्रर्थों में से म्रल्यतम ही दिए हैं। 33 


(१) भा उपसर्ग 'भर्वाक' भ्र्थात्‌ निकट, इधर सन्निकृष्ट भ्रथ॑ में है। जैसे 'वेश्वानरों वरमारोद 


पित्रो रुपस्थम्‌' (ऋ० सं ७-६-५६) झौर 'ग्रा समुद्रादवरादा परस्प दाग्निदंदे दिवआ पृथिव्या: (वही ७)। लौकिक में झ्ायावि, 


ग्रानयति, भादत्ते झादि । 
(२) 'श्र' भौर “(३)' 'पुरा उपसर्ग “प्रा के भ्र्थ से विपरीत प्रर्थ को अर्थात्‌ दूरी, भलगाव को प्रकट करते हैं। 


जँैसे--'भपा: सोममस्तमिन्द्र प्रयाहि, जुहोत प्र चतिष्ठत (ऋ सं० १-१५-६), भसी या प्रेव नश्यसि। प्र--के भर्वाक से उल्टे 
प्र्थ में प्रयोग के उदाहरण हैं। “परा याहि मद्यवन्ता (ऋ० सं० ३-५३-५), झ्ाच परा च पथिभिश्चरन्तम्‌ -(ऋष० सं० 
१-१६४-३१) । इन मन्त्रों में परा का यह झर्थभेद बहुत स्पष्ट रूप से प्रकट किया गया है । 
(४) भ्रभि 'प्राभिमुख्यः (तरफ) भ्रथं में है, ज॑ से-- 
'प्रतों विश्वान्युद्भुता चिकित्वा भ्रभि पश्यति ।' (ऋ० सं० १०२५-११) 
अभि त्वा पूर्वपीतये सुजामि सोम्‌यं मधु (ऋ० सं० १-१६- ६) में 'प्रभि' इस भ्रथ में प्रयुक्त हुआ है। 
(५) 'प्रति' झाभिमुख्य के ठीक उल्टे प्रर्थ को प्रकट करता है। जैसे-प्रतिस्पर्शों विस॒ज तूणित॒तो 
(ऋ० सं० ४-४-३) । यह उपसर्ग झाभिमुख्य भर्थ में भी बहुधा प्रयुक्त होता है: पिशडूरगं द्रापि प्रतिमुअचते हिवि: , 
(ऋ० सं० ४-५३-२)। मुझ्च्‌ का भर्थ है छोड़ना। ग्रभिमुख्यार्थक प्रति साथ लगने से भ्रभिमुख +छोड़ना--सम्मुख करना+- 
धारण करना भर्थ बन गया है। प्रत्यक्ष, प्रत्ययात्र, प्रतीति में भी अभिमुख भ॒र्थ ही है । 
(६) 'प्रति' भौर (७) 'सु' श्रेष्ठता, भधिकता, भतिशय, प्रतिक्रमण अर्थ में हैं। भ्रतिधनः, सुघन: लौकिक के भोर 
'प्रत्यूभिमंत्स रो मद: सोम: पवित्रे भ्र्षति वैदिक उदाहरण हैं । 
(८) निर्‌ भौर (£) पुर्‌ उपसर्ग श्रति' भौर 'सु' के भ्र्थ के ठीक उल्टे भ्र्थ का प्रभनिघान करते हैं । 
यस्ते गर्भमनीया दुर्णामा योनिमाशये । भ्रनिष्ट ब्रह्मणा सह निष्करव्यादमनीनशत्‌ (ऋ० १०-१६२-२) 
निर्घन:, दुर्गंत: भादि लौकिक उदाहरण हैं । 


(१०) “नि! तथा (११) 'ग्रव' नियमन भर्थ में प्रयुक्त होते हैं । निग्रह, भ्रवग्रह (वर्षा की रोक) लौकिक में है। 


बैंदिक में है: 'त्वां हाग्ने सदमित्समन्यवों देवासो देवमरति न्येरिद इति क्रत्वा न्येदिरे । (ऋण सं० ४-१-१), 
श्षेषामाबाध ऋग्मिथ इष:ः पृक्षश्च निग्रमे। (ऋ० सं० ८-२ ३-३) 


श्रव स्थिते तनुहि मातुजूनास्‌ (ऋ० सं० ४-४- 
निषीद | पर ये भर्थ भवग्रह भर्ण की छाया ही है। 
(१२) “उत्‌' इन दोनों के डिपरीत भर्थ को बतलाता है ज॑से 'उदग्ने तिष्ठ प्रत्यातनुष्व न्यमित्रां श्लोषतात्‌ तिग्महेते 


(ऋ० सं ० ४-४-४) में उत्‌ और 'नि परहार बिरोधी भ्रर्थों में प्रयुक्त हैं। 'निमज्जति' डूबता है, “उन्मज्जति” (पानी से) 


५)। “नि! झतिशय तथा नीचे प्रंथं को भी बतलाता है। नितराम्‌, 








34 


ऊपर उठता है। 'प्रवगृह णाति' रोकता है, 'उद्गृह णाति' छोड़ता है । 
क - ७६४ ) ,सम्‌' एकीभाव अर्थात्‌ एक होना, इकट्ठापन, साथ भ्रर्थ में है। जैसे--संगच्छुध्वं संवदध्वं सं वो मनांसि 
जानताम्‌ (१६१-२) | 
(१४) 'वि' और (१५) 'भ्रप' सम्‌ के उल्टे भर में है। 'वि रात्रून्‌ तालिह विमुधोनुदस्य' (ऋ० सं० १०-१८०-१२) 
्रक्षस्पाहमे कपरस्य हेतो रनुव्रतामप जायामरोधम्‌' (वही ३४-२) संग्रह, विग्रह, समास, व्यास, सम्मान झौर भ्रपमान में यह 
भेद बिल्कुल स्पष्ट है। 

(१६) 'प्नु' समानता तथा पश्चात्‌ (कालिक भोर दशिक दोनों दृष्टियों से बाद के) ग्रथ॑ में है। जेसे--“पृष्ट गा 
झन्वेतु न:' (ऋ"० सं० ६-५४-५), 'प्रनुश्चिया तन्वमुक्षमाणा: झादि। 

(१७) 'भ्रपि' संसगं प्र को प्रकट करता है। जैसे ग्रीवायां बढ्ों भ्रपि कक्ष आसनि (ऋ० सं० ४-४०-४) '“भ्रथा 
देवानामप्यते पाथ:' (वही २-३-६)। लोकिक में भ्रपिधान्‌, पिधान, 'सर्विषो5पिस्थात्‌' (घी भी हो तो) उदाहरण हैं। 

(१८) 'उप' भ्रधिकता, समीपता में है। जँसे--“उप बबुंहि वृषभाय बाहुम' (ऋ० सं० १०-१०-१०), वेदा य 
उपजायते,' उपनिषद्‌, उपासना भादि लोकिक में है । 

(१६) 'परि' चारों भोर के भ्र्थ में है। जंसे--'परीतो षिञ्चता सुतम्‌' (ऋ० सं० ६-१०७-१), “परि स्पशो 
निषेदिरे' (वही १-२५-१३) | परित्रज्या, परिणति लोकिक उदाहरण हैं। 

(२०) 'भ्रधि' ऊपर होना तथा स्वामित्व भर में है। जैसे---'पृथिव्या अधि सानवि' (ऋ० सं० €-६३-२७), “सर्वे 
बश्चाधितिष्ठति' (ऋ० सं० १०-८-१)। लोौकिक में भ्रधिकार, भ्रधिष्ठाता, भ्रधीन, भ्रादि शब्दों में ये भर्थ सुविदित ही हैं । 

इस प्रकार हम देखते हैं कि प्रत्येक उपसगग का एक निश्चित भ्रर्थ होता है तथा वह उपसगं उस भ्रथं से भिन्‍न भर्थात्‌ 
विपरीत प्र्थ का प्रभिधान कंभी नहीं करता। नाम भादि के भ्र्थ के समान उपसगं के भर्थ की कई छायाएँ (शेड्स) भी 
होती हैं तो कई-कई भ्र्थ भी । 

परन्तु हमेशा वह भ्र्थ च्छाया तथा एकाधिक भ्र्थ उपसगं का भपना वाच्याथं ही होते हैं। उपसगं, नाम भौर प्राख्यात 
के छुपे हुए प्रथ॑ का द्योतन मात्र नहीं करते । 

व्ा' कभी भी 'परा' के भर्थ को प्रकट नहीं करता। भर्धात्‌ 'झा' के साथ प्रयुक्त नाभ या भ्राख्यात का बह भर् 
कदापि नहीं होता जो 'परा' के साथ प्रयोग में भाने पर होता है। 

'सम्‌! के योग से जो भथ्थ॑ प्रकट होता है, वह 'भप्‌” के योग में कदापि नहीं भ्राता । नहीं तो बंयाकरण इतने वेदान्ती 
हो जाएँगे कि उन्हें सम्मान में मोर भ्रपमान में, विजय में भौर पराजय में, सुगति में झोर दुर्गंति में कोई भ्रन्तर ही नजर 
नहीं झा पाएगा। 

झन्त में, निरुक्‍त में भ्रपनाए गए उपसर्गों के क्रम पर कुछ कहना प्रसंग से बहिरंग नहीं होगा । 

पाणिनि ने गणपाठ में उपसर्गों का जो क्रम रखा है, वह किसी विशेष प्रभिप्राय से है, यह नढीं लगता, भ्पितु वहाँ 
केवल परिमणन मात्र किया गया है, यह प्रतीत होता है। द 

शौनक ने ऋकप्रातिशाख्य (१२-२०) में जो क्रम रखा है, उसमें भी छन्द की प्नुकूलता के लिए शब्दों को इधर या 
उधर रखने के झलावा भौर कोई साथंकता नहीं दिखलाई देती । 

यास्क ने जो क्रम रखा है, उससे उपसर्गों के प्र्थ की तुलना को भर्थात्‌ भ्नुलोमता तथा विलोमता को--विशेष रूप 
से ध्यान में रखा गया है| 

प्रत: यास्क द्वारा दिया क्रम भ्रधिक उचित, सुनियोजित, भावप्रवण एवम्‌ उपादेय है। भ्रथ॑प्रधान निरुक्‍्त-शास्त्र में 
प्र्थ को प्रमुखता मिलना स्वाभाविक भी है ; 





पाठ ---७ 


निपात एवं उनके प्रयोग 


निपात शब्द नि+4१/पत्‌ से निष्पन्त है : अने# प्रकार के अर्थों में प्रयुक्त होने (नि--पतन) के कारण 
कुछ शब्द निपात कहलाते हैं। ये शब्द भाव प्रधान न होने से आडयातों में, सत्वप्रधान न होने के का रण गार्मों में, 
एवं नाम या आशूयात पर्दों से जुड़े (उप+ सर्जन के) बिना ही अर्थाभिघान करने के कारण उपसर्यों में शामिल नहीं 
किये जा सकते । अत: इनकी अपनी एक पृथक श्रेणी है। वाक्य में कारक संबंधों की उपेक्षा किये बिना ही, यहां 
चाहे प्रयुक्त (निपातित) होने के कारण ये पद निपात कहलाते हैं। वस्तुत: निषात को सही परिभाषा दे पाना बहुत 
कठिन है। यहां यही ध्यान में रखना समुचित होगा कि निपात पद अभ्यय होते हैं। किन्तु सभी अवब्यय निपात 
नहीं होते । 
मिपात शब्द का इतिहास : 


वेदिक संहिताओं में निपात:झब्द का प्रयोग केवल पेप्पलाद संहिता (१९/३६/४) में हुआ है परन्तु हमें 
वहां इसका अय॑ स्पष्ट नहीं हो पाया, कुछ तो यहाँ पाठ ही ठीक नहीं हैं, कुछ इसकी कोई व्याडया भौ उपलब्ध 
नहीं है| ब्राह्मणसाहित्य में भी प्रमुख ब्राद्मणों में निपात शब्द का प्रयोग नहीं मिलता । 


नि+पत्‌ से निष्पन्त तिडन्त (लट्‌ और लिट्‌ प्रत्ययान्त) पर्दो का प्रयोग ताण्डय ब्रा० ( ५/१०/४ ) 
पड़विश (५/९/१२) तंत्तिरीय ओर जंमिनियोपनिषद ज्ञाह्मणों में हुआ है ! 

गोपथ ब्राह्मण में यह्‌ शब्द इस अथ में प्रयुक्त हुआ है | वेदांग सा|हृतय में इस अथ में इस शब्द का प्रचुर 
प्रयोग हुआ है। निरुक्‍त के ही देव विद्या से सम्बद्ध प्रकरणों से विदित होता है कि उस शास्त्र में यह शब्द एक 
विशिध्ट पारिभाषिफ़ शब्द के रूप में प्रयुक्त हुआ करता था। वंदिक देवविद्या के आचाय॑ प्रधान देवता के साथ मौज 
रूप में स्तुत देवताओं को निपात देवता या नेपातिक देवता कहा करते ये । इतना हौ नहीं, गोण वस्तु के लिए निपात 
शब्द का प्रचुर प्रयोग होता था,। 


आंधार्य यास्क ने निपात को ओ भ्याद्षपा की है, उससे भी इसौ निष्कर्ष को पुष्टि होती है। अत: हमारे 
विचार में यह शब्द अपने सजातीय अन्य शब्दों की तरह सर्वप्रथम देवविद्या जंसे अन्य शास्त्र में प्रसिद्ध होने के बाद 
हो भाषाशास्त्र में अपनाया गया | 


लिपातों का वर्गोकरण 


जिस प्रकार अन्य पदविधाओं से अर्थ का अभिधान होता है, उसी प्रकार निपातों से भी किसी अर्थ का 
अभिधान होता है। निपातों का वर्गीकरण भी अर्थ के आधार पर ही किया गया है। अर्थ के अत्यंत सूक्षम होने के 
कारण बहुत से उपसग अनथक होते हैं। ठोक उत्तरी तरह बहुत से निपात भी अनर्थंक होते हैं । 


अत: निपात मूलतः: दो प्रकार के होते हैं । 
१. साथंक एवं २. निरथंक 
साथंक निपातों रू यास्क ने मोटे तौर पर दो वर्गों में बांटा है । 


क. उपमार्थाय अर्थात सारश्याथंक तथा 
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ख. कर्मोपसड ग्रहार्थीय । 
दो बातों का विशेष ध्यान रखना चाहिए । 

१. जो निपात हिसी प्रसंग में सादृश्यार्थीय है, वह किसी अन्य प्रसंग में कर्मोपसड ग्रहार्थीय हो नही 
अपितु निय्थंक के रूप में भी आ सकता है । 

२. कुछ निपात वेदिक और लोकिक- दोनों भाषाओं में इन अर्थों में प्रयुतत होते हैं । कुछ केवल वेदिव - 

या केवल लौकिक संस्कृत में हो, तो कुछ निपात लोकिक संस्कृत में प्रयुक्त नहीं होते । 
(क) उपसाार्थोय निषात 
१ इव २ न हे. चित्‌ तथा ४. नु 

ये चार निप'त वेविक भाषा में उपमः अर्थ में प्रयुक्त होते हैं। लेकिन भाषा में केवल इब ही इस अर्थ में 
प्रयुक्त होता है | 

“अग्तिरव मन्णोतिषित: सहस्व । 

'बागर्थाविव सम्पृक्तो' । (कालिदास) 

२. 'न' बैदिक भाषा में उपधा तथा निषध् अरजां में प्रयुक्त हुआ है। जबकि लोकिक में केवल निषेध 
अथ में । 

बंदिक भाषा में भी 'न' का उपमा अथे में प्रयोग अल्प हुआ है तथा निषेध अथं में प्रचुर माता में । 'दुर्भदासों 
ते सुरायाम्‌' में उप्मा अर्थ में तथा 'नेन्द्र देवममंत्तत' में निषंध अर्थ में है । 

वाक्य में जब न' अपने सम्बद्ध शब्द से पहले प्रयुक्त होता है, तब उसका अर्थ निषेत्र होता है। जब वहू 
अफ्की कस्बद शब्द के पश्वात्‌ प्रयुक्त होता है, तब ठसका अथ उपमा होता है । 

३. “भ्िश्वश्चित' में चित्‌ उपमा अं में है । 

यों चित के अनेक अथ्थ होते हैं : 

'आबार्शा श्विददं ब्रयात' इस लौकिक वाक्य में बित्‌ आदर अर्थ को प्रकट करता है 'कि आचाय॑ ही यह 
कहूँ सकते है 
लौकिक में 'तजित्‌' का प्रपोग उपमा अर्थ में नहीं होता । 

४. 'वम्नस्य नु ते पुरूहुत वयाः “में 'नु उपमा अर्थ में हैं यों. यह भी अनेकार्थंक हैं : 'इदन्नु क़रिष्यति' में 
कारण देना अर्थ में है । 'कर्थ नु क८५ति' में प्रश्न के बाद प्रश्न अर्थ में है। “नु' का प्रयोग भी लोकिक संस्कृत में 
उपया बर्ष में नहीं होता । 

(ल) कर्मोपसड प्रहार्योष निपात | 

जिस निपात के आगम अर्थाम साक्षात्‌ अथवा परोक्ष प्रयोग से पदार्थां में अलगाव जाना जाता है, सस रूप 

में महीं, जिस रूय में झब्दों का अलग-भ्॒लग प्रयोग करके उन के अर्थों का अलगाव जाना जाता है; क्‍योंकि उन पृथक 


पृथक निर्दिष्ट शब्दों से तो उतके अलग-अलग, एक दूस रे से भिन्‍न, आकार या रूपए के कारण ही उनके अ्थों का 
अलबाब जान लिया जाता है; भर्थात्‌ जब शब्द अलग है तो उसका अर्थ भी अलग ही होगा; वह निपांत 


कर्मोपश्चक बह कहलाता है । 
“अथ यस्‍्यागमादर्थ पृथक्‍्त्वमह विशायेत--न एवोह शिकभमिव विग्नहदेण पृथक्त्वात--स कर्मोपसंग्रहू: । 
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अर्थों का पाथंक्य यों तो शब्दों के पृथक होने से ही प्रतीत हो जाता है; परन्तु जो निपात उससे भिन्न 
प्रकाए के पायंक्‍्य को प्रकट करता है, बहू क-विश्चड ग्रहार्थीय होता है। 


'अ्ट, स्व स 'देवदत्त,' 'यश्रइटत:' कहने में इन सब शब्दों के अर्थ अलग-अलग तथा परस्पर निरपेक्ष हैं, यह 
सहज प्रतीत हो जाता है । किन्तु 'अहूं च, त्वं च, देवदत्तश्व,'-- 'यज्ञदत्तश्च” या अहू बा, त्वं वा, अहमेव, त्वमेव कहने 
में इन सब शब्दों के अनग-अलग अथं हैं, यह तो प्रकट होता है; पर केवल इतना ही नहीं प्रकट होता, अपितु ये 
परस्पर सापेक्ष हैं, यह पिठले पार्थक्य से भिन्न प्रकार का है -अर्थात्‌ परस्पर सापेक्ष पार्थक्य -- प्रकट होता है । 


अत: हम प्रकार के पार्थक्न को कटने वाले निपात अन्य पदों को पंरस्पर सापेक्ष बनाकर उनका 
उपसप्तड ग्ररूण (संपोडगनत) करने के कारण उपश्तड ग्रद्वार्थीय निपात कहलाते हैं । 

१. 'च तथा २. “आ निपात संग्रोजन अथ॑ में हैं। इनमें ज भी लोकिक- संस्कृत में केवल 'च” ही इस 
अथे में आता है । 'च' दोनों संप्रोज्य पदों के पश्चांत भौ प्रयुक्त होता है । एवं किसी एक के साथ भी । 


वेदिक भाषा में पहले “आ' दूसरे कोई से भी एक पद के साथ प्रयुक्त होता है; किन्तु लोकिक संस्कृत में 
दूँतरे शब्द के बाद या दोनों शब्दों के पश्वात्‌ आता है। बेदिक भाषा में किसी एक शब्द के बाद 'च', तो किसी एक 
के बाद “आ'-यों भी प्रयोग मिलते हैं । | 

'अहूं च त्वं च वृत्रहन्‌ संयुज्याव, ' 

३. “ब्रा निपात दोनों भाषाओं में हो प्रमुख रूप से विकल्प अर्थ में आता है। वंदिक में कभी-कभी 
समुच्चय (संपोजन) अयं में भी प्रयुक्त हो जाता है 'हन्ताह' पृथिवीमिमां निदधानीह वेहू वा' में यह समुच्चयवाचक 
है । प्रयोग की दृष्टि से यह 'च' के समान ही है; अर्थात्‌ दोनों शब्दों के पश वात्‌ या उनमें से किसो एक के पश्चात 
प्रयोग में आता है । जब किप्ती एक के बाद प्रयुक्त होता हैं, तब यह दूसरे शब्द के पश्चात आतां है। स्कन्दस्वामी 
के मत में इसके विकल्प, संशय, पक्षव्यात्रत्ति तथा आवत्ति आदि अथ भो होते हैं । 


४. 'अह और ५. “हूँ निपात विशेष नियमन अथे में, अर्थात्‌ एकाधिक्‌ पदार्थों मेंग्से किसी एक पर 
अधिक जोर देने के लिए उन पदों में से प्रयम के बांद प्रयुक्त होते हैं । 
लो किक भाषा के उदाहरण है; 'अपपहेदं करोत्वयर्भमिदम्‌' । 'इदं हू करिष्यतीदं न करिष्यति' । 


६. “उ' तिपात है तो उपयुक्त अर्थ में हो परन्तु यह बाद वाले शब्द के पश्चात्‌ प्रयुक्त होता है। 
परन्तु वंदिक भाषा में तो यह विशेषता नजर नहीं आती । अतः, सम्भवत: यास्क के समय की लौकिक संस्कृत में इस 
प्रकार बोला जाता है । हट 


'तमू अवण्यन्त्रेधा भुवे कम! 

इन सब स्थलों में इसका प्रयोग “अह' या 'ह' के समान ही हुआ है । बह निपात पदपूरण भौ है : 
'इदमु त्यत्पुरुतमं ज्योति: ६ 
लोकिक भाषा में “उ' का प्रयोग इन अर्थों में नहीं के बराबर ही होता है । 


७... हि निपात अनेक अर्थों को बतलाता है। हेतु अरय॑ में वंदिक ओर लौकिक दोनों भाषाओं में “ 
प्रश्चिद्ध है । 'अमी हि वीयंप्रभवं भवस्य जयाय': । अनुप्रश्न -- प्रश्न की ही पुष्टि में; “कर्य हि्‌ करिव्यसि' | प्रश्न के 
बाद दिये थाने वाले उत्तर की पुष्टि में इसका प्रयोग होता है। 
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'कष हिं ब्याकरिष्पति! में यास्क ने 'हि' का अर्थ असूथा बतलाथा है। वस्तुतः 'हि' यहां भी प्रश्तों को 
ही पुष्ट करता है। प्रश्तकर्ता के प्रश का आधार असूया है प्रश्त पर बल देने से भव उभर कर सामने आता है। 
इस प्रकार हि असूवया अर्थ में है। अक्नेले कथ्य से तो ब्याद्या का प्रकार पूछना भी अभीष्ट हो सकता है। लौकिक में 
(हि पात्यूरण के रुप में भी आता है । 


८. 'किल' निपात ज्ञान की प्रथ्रिद्धता को बतलाता है। यह वेदिक और लौकिक दोनों भाषाओं में 
प्रधिद्धिवाबहू है; पूर्व किलायं परिवर््धितो न: 


'म' और 'नमु' निपातों के साथ प्रयोग में आकर यह प्रश्न की पुष्टि को अथवा प्रश्न को ही प्रकट 
करता है । 


बस्तुतव: न आने वाजे वाकध में काझु से प्रश्न अर्थ जब आता है, तब ही किल साथ लगने से यह अय्थ॑ 
प्रकट होता है | 


'गनु ऋग्वेद संहिता में केवन दो बार आया है। मायेत्सा ते यानि युद्धान्याहुनधि' “शत्रु ननु पुरा विविश्से' 

इन में यह निषधायंक है । 

ब्राह्मणों में प्रश्न अर्थ में इसका प्रयोग कतिपय बार हुआ है । अत: इस समय इसके साथ किज़ लगने से 
प्रएन को पुष्टि की बात स्वाभाविक है | 


लोकिक भाषा में “नमु' प्रश्नवाचक ही है : कितु 'किल' के साथ इसका प्रयोग नहीं होता है । ब्राह्मण 
ग्रम्वों में भी 'ननु' किलर का एक साथ प्रयोग अधी तक तो नहीं मिला है। अत: सम्भव है कि यास्क के समय बोल- 
खाल में इस प्रकार प्रयोग होता हो । 


९. 'माओर १०. 'खलु' निपात बंदिक ओर लोकिक दोनों भाषाओं में निषेघा्ंक हैं। 'मा ते सखाय: 
सदा', “उम्ेति मात्रा तपत्ों निषिद्वा' । लोकिक | 


'खलु' ऋग्वेद संहिता में केबल एक बार पादपूरण अथवा जोर देने वाले निपात के रूप में आया है । निषेध 
अर्थ में इसका प्रयोग समूचे वेदिक वाड_ मय में नहीं हुआ है । लोकिक संस्कृत में यह निषेधा्थंक के रूप में कम और 
पादपूरण के रूप में अधिऊ प्रयुक्त होता है । यास्क के समय इसका दोनों तरह प्रयोग होता था। इसलिए उन्होंने 
अपनी भाषा (बोलचाल) के ही उदाहरण दिये हैं । 

पाणिनि मे भी इसे निषधायंक बतलाया है। 'खलु' के प्रयोग पर दुर्गाचायं का यह कथन बहुत महृत्वपूण 
है कि इस प्रकार के निपातों का प्रयोग देश देश की भाषाओं को अपनी व्यवस्था के अनुसार समझना चाहिए । इससे 
प्रतीत होता है कि निवे4 अर्ष में 'खलु का प्रयोग सावंत्रिक नहीं है। देशज भाषाओं में संस्कृत से अपना लिया 
नया है । 


११. शाश्वत्‌ लोकिक भाषा में विचिकित्सा अथं में है । दुगं, और स्कन्द विचिकित्सा का अर्थ “निश्चय 
मानते हैं । वंदिक भाषा में शाश्वत पद का नाम ओर निपात के रूप में भी प्रयुक्त हुआ है । 


बंदिक भांबा में प्रयोग नित्य अथं में मिलते हैं। स्वरूपत: यह शाश्वत से मिलता-जुलता नामपद हरी 
होता है, ढव गयु शक जिब होने के कारण बह निपात जं॑ता प्रतीत होता है । 


ऋण्देद संहिता में शाश्यत्‌ के रूप में इसका प्रयोग कुल २२ बार हुआ है तथा अन्य विभव्वित प्रश्ययान्त 
बाय पदों के रूप में कुल ४६ वार हुआ है । 
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अंत: बैदिर में इवे निपात मानना कर्ठित है । जो भी हो, यास्क इसे निपात मानते हैं। उनका कहना है 
कि इसका प्रयोग एक अस्य निपात 'एवम्‌ के साथ होता है। जब एवम्‌ का प्रयोग शश्वत से पहले होता है, तब इस 
समुदाय का अर्थ अस्वयः्पृष्ट होता है; और जब शश्वत्‌ के बाद एवम्‌ आता हैं, तब अनुप्रश्न अर्थ होता है । 

१२. “मूगस' निपात्‌ लौकिक संस्कृत में निश्चव अर्थ में है तथा वेदिक भाषा .में निश्चयार्थक और 
पादपूरण के €प में प्रयुक्त हुआ है । वस्तुत: भाषा में यह इन अर्थ में प्रयुक्त नहीं हुआ है । वहां इसका अर्थ है, अध । 
बिश्थप अर्थ में प्रयोग ब्रह्मणग्नन्थों में, या अधिक-से-अधिक अथवंवेद संहिता में, भिलता है। यास्क ने भी नूनम्‌ का 
अनुवाद “अद्यतनम्‌' ही किया है। 

१३. सीम्‌ निपात चारों ओर अर्थ में हैं, या पादपूरण है | लौकिक में इसका प्रयोग नहीं होता । बवस्तुत: 
यह इदमथंक अब्यय ' ईम' की तरह 'स” के अर्थ में एक अव्यय है। 

यासक द्वारा 'चारों ओर' या 'पादपूरण' के उदाहरण के रूप में प्रस्तुत “प्र सौमादित्यों सुजत्‌” में भो सोम्‌ 
अभ्यय सर्वेवाम के रूप में हो प्रयुक्त हुआ है । 'परि सीं नयन्ति मैं परिग्रहाथंक 3पसर्य 'परि' से अलग पठित 'सोम्‌ 


को अर्थ भो यदि परिपग्रद हो मानें, तो पुतरूकत मात होता है। जबर्कि वस्तुत: यह अश्नि के लिये सबबंनाम के रूप में 
प्रयुक्त हुआ है । इसलिये यास्क ने अपने दूसरे उदाहरण “विसीमत:' कौ व्याख्या में सीम्‌ को नाभ पद मानकर उससे 
अत; प्रत्यप को बात कही है । नाम पद के रूफ में भी 'तीम' यास्क के मत में परिग्रहांयंक ही है ।. 


सम्प्रवत: यास्क भागुरि आचाये के सिद्धान्त का अनुसरण करते हुए 'सीम' का ही परिवर्तित रूप सौमा 
मातते हैं, और इसलिए उन्होंने इसका अर्थ परिग्रह बतलाया है । 


तथ बद माम है या निपात 

<व” पद नाम है या निपात, इस विषय पर आचारयाँ में मतभेद हैं। आचाये यास्क का मत है कि त्व पद 
बिनिप्रह अर्थ में सवंगाम है । एवम्‌ अनुदात्त है। आचाये यास्क का आशय है कि 'त्व' यदि निपात है तो इसे ब्या- 
करण के निपम के अनुधार उदात्त होता चाहिए न कि अनुदात्त । यदि नाम है, तो व्याकरण के औत्सगिक नियम के 


अनुधार इसे उंदात्त ही होना चाहिए | 

बत: स्वर के आधार पर कहा जा सकता. है कि ओत्सगिक रूप से न यह निपात के स्वर से युक्त है. ओर 
म नाम के स्तर से ही । किन्तु स्वर रप्रतिपादक अपवादशास्त्र के अनुसार 'सम' तथा 'सिर्म' सर्वनामों के साथ स्व भी 
अनुदात्त के रूत में विहित है। साइबयें नियम के अनुसार सर्वेतामों के साथ पठित श्व /प्री सर्वनाम ही होना चाहिए । 


इस विषय पर आचार्थ यास्क से किन्हीं अन्य्र आचाय॑ का मत उद्धृत किया है। अध्नासेत्थेके । अर्थात्‌ 
स्व पद अर््ध अर्थ में सबवंत्राम है। इन आ बाय का आधार भी उपयुक्त स्वरप्रतिपादक अपवाद शास्त्र ही प्रतीत. द्वोता 
है। इस सूत्ष में पठित 'नेम' सम' तथा 'स्िम्र' अंद्धंबाचक सर्बनाम हैं, अत: उनके साथ पढठित 'त्व” भी अर्धार्थक सर्जे- 


भाम है| यॉस्‍्क ते भी एक ज7६ इसे अधेंशानक नाम बताया है। 


हमारा विद्ार है कि यहां तथा यास्क के उपयुक्त स्थल में 'त्व नाम का प्रयोग किया गया है। सर्वगाम 
भी तो नाम ही है। किन्तु दुर्गाचायं के अनुसार .हव' सर्वनाम है, सह एक मल है एवं यास्क के मत में तथा एकोब मत 


के अनुसार 'स्व' नाम है। 
कुछ लोग तत्व पद को अनुदाक्त होते हुए भो निपात ही मानते हैं। आचार्य यास्क इस मत में विसंगति 
देख कर इध मत से सहमत नहीं हैं। प्रथम विसंगति तो मही है कि निषम्मत अनुदात्त नहीं हीते । अतः “तत्‌ ->तस्मात्‌, 
> केस प्रकारेज, अनुवात्त प्रकृति नाम--लल स्माए ? यह.प्रश्त किया है अच्र्य स्रास्‍्क ने । 
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धुर्गो वह के इस अ्वाक्षयात में माम कब्र वाक्यपूरण के लिए प्रयुक्त हुआ है। परस्तु यंह भ्योश्यांग कोई 
बहुत उचित नहीं प्रतीत होता । निपात सभी उदात्त होते हैं, यह तो बस्थुतः है भी-नहीं । च, उ, था, इथ, व, इह, 
चित्‌, सत्र आदि बहुत से निपांत अमुदात्त हैं। (३ भौ उन्हीं की तरह अशुदात्त हो सकता है । 

हमारे मत में 'तःकूष मनु शत्त प्रकृति नाम स्थात्‌ पंक्ति को 'निपात इत्येके' के हेतुवाक्य के रूप में मिम्त- 
लिखित प्रका र से लगाना चाहिए : 

तत्‌ अनुदात्त--प्रकृति नाम --वामवर्द, कर्थ स्यात्‌ ? 

अर्थात्‌ तत्‌ृ --तो, अनुदात्त नामपद कसे हो सकता है, चूंकि 'त्व' अनुदात्त है, अत, निपात है । 


इसका उत्तर देते हुए यास्क ने कहा है : दृध्टव्ययस्तु भवति । अर्यात्‌ नाम्रपद अनुदात्त हो या न हो, किन्तु 
विजश्तियचनास्त रूपों में अवश्य मिलते हैं क 

नामपद को पहुचान उद्य्त होता या लनुदात्त होना-स्वर-महीं है, थविदु ब्ययथुक्त होना है। निपात अम्यय 
है। 'त्व' सब्यय है? एताब3। ही यह निपांत नहों हो सकताते 

ऋग्वेद संहिता में पुष्टिजम 'त्व' पद का प्रथमा एक बचन में प्रयोयं कुल दस बार, द्वितीया एकवचन में 
कुल ११ मार, तृतोया एकब चन में त्थॉ' अनविनत बार, 'त्वेन दो बार, चतुर्थी एकक्चन में श्वस्म” एक बार; स्प्रोनिग 
चतुर्थी एकव्चन में ९ .स्ये एक बार हुआ है | 

यास्क ने भी जो उदाहरण दिये हैं, 3न सब में €व सर्वनजाम के रूप में ही प्रयुक्त है। सर्वनामेतर नाम के 
हुप में नहीं। 


'अड्धं+मेत्वेके' और “श्वो नेमेत्यर्घस्य' मैं नाम से स्बंनाम भी इष्ट है। अतः त्य सर्वनाम है निपात नहीं- 
यास्क का सिरांत यही प्रतीत होता है । 

१४. त्वत्‌ संयोजक निपात है। यास्क ने हसका उदाहरब “पर्याथा इव स्वदाशिवनम्‌' से दिया है । 

हमारे विचार में सप्तभि: पुत्रेरदितिरूप प्रैश्यपूथ्येयुगम्‌ प्रजाय॑ म॒त्येव त्वत्युनर्माताण्डिमाभात' में 'त्वत' 
समुच्यवायं क निपात हो है। ऐतिहासिक दुष्टि से यहु निपात इतना शुराना है कि ऋग्वेद काले में हो इसका प्रचलन 
स्थल्प हो गया था । 


एकाधिक निषातों के संयोग से कई नये निपात भी बदले हुए अर्थ में प्रचलित हो जाते हैं। समःस में दो 
स्वतंत्र पर्दों के मेल से जे ते एक. गण समुचित अर्थ निकलेता है, बंधे ही दो स्वगंत्र निपातों के इकट्ू प्रयोग से उनके 
आयों के मेल के कारण एक गया अर्थ मिकरंता है । एकाधिक निपातों. का यह संयोग बंदिक भाषा के अहुत प्राचौन 
काल पें हो हो चुका या, वह बात इस तब्प से सिद्ध होती है कि बहुत-से निपातों के बारे में पदपाठकार शाकल्य के 
समय से भो पूर्व से हो मतभेद रहे हैं कि गे एक्रासिक निपातों के संयोग से बने हुए निवात हैं; अथवा दो स्वतंत्र 
निपात ही हैं। ठदाहरणः नहि न-+ हि है; या एक ही है-इस पर ऋग्वेदीय ओर यजुर्वेदीय विद्वानों में मतभेद है । 


ऋशग्वेदोय शाकल्य इसे एक भागते है, क्रतः इसमें अवग्रह रहीं करते, पर यजुर्वेदीय इसमें दो स्वतंत्र निपात 
मानते हैं। अत: संपोवय निपात के दोमों अवबर्थों में अवश्वत्‌ करते हैं । 


ब्राह्मशों में तो रह दो स्वतंत्र निपातों कै रुम में ही प्रयुक्त हुसा है। यहो स्थिति 'छिकम्‌ को हैं। नस को 


शाकल्य ओर यारक एक ही गिफ्त मातते हैं | शाहायों में कह आधुवात के रुप में प्रयुक्त हुआ है । स्वदुवत: यह 
ग+गू समु जबता है। न+ इस भेद द्‌क गिजल के कफ में है, यह शाकल्य और वास्क आगते हैं । 





4 
थ + इत्‌-पेत, च+ न --चन इसौ प्रकार के संयोगज निषात हैं । 
वास्‍्क ने निरुक्‍्त में सार्थक निपातों के रूप में कुप ३३ निपात लिये हैं। तथा उनके परद्रह अथ॑ बताएं हैं : 
: अनुपृष्ट (न, न किल, न चेत्‌, ननु, ननुकिल शश्वेदवम्‌ ) 
* अवकुत्सित (चित) 
४ धगगा (हि) 
» अस्वयम्पृष्ट 
. उपमा (इव, चित, न, नु) 
 फरिग्रह (सोम) 
. परिभय (नेत) 
८ पूजा (चित) 
९. प्रतिषंध (खलु, न, ना) 


६ -+ -#० 4 ५ ल्‍क... 4)... | >*रके 


१०. विचारणा (वा) 
११. विचिकित्सा (नूनम, शश्वत) 
१२. विद्या-अकर्ष (किल) 
१२. विनिग्रह (अहू, उ, श्व, ह) 
१४. समुच्यय (आ, च, त्यम, या) ओर 
११. हेस्‍्वपदेश (नु, हि) 
लिरजेक अर्थात्‌ पादपूरण निपात 


अमित अक्षर वाले ग्रन्थों में अर्थात जहां अक्षरों कौ गिनती नहीं को जाती, ऐसे गद्य ग्रन्थों में स्थित 
पादों से ही जब प्रकत अर्थ ।रपरवात्त हो चुछता है, अर्थात जाकर थे [ति के जिए जहां नॉम, आशयात तथा उपसर्मों 
ले अतिरिक्त पर्शो (नित्तों) को अपेश्ा नहीं रहृतौ, बह प्रयुक्त निएात अथ में सहायक नही होते। वे केवल वाक्य 
की पूर्ति के लिए, वाक्यालंकार के लिए हो प्रयुक्त होते हैं । वही निपात जब मित अक्षरों दाले अर्थात जहां अक्षरों 
की गिनती को जातो है, इस प्रकार के छल्दोबड़ ग्रन्‍्पों में आते हैं तर पाद की पृति, अक्ष रसंझ कया को पूत्ति के लिए 
भाते हैं । 





ला बढ़ तथा उन्दांबद्ध-दोनों ही प्रकार के-प्रस्थों में ये बापयपूरण या पादपूरण निपात स्वयम अन्थंक ही 
होते हैं । 


इस प्रकार के पादपूरण निपातों क्रो संक्ष्या चार है| 


१. कम्‌ २. इंम्‌ ३. छत ४. ऊर्दों, 
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ये भो जब इनका अर्थ करना असम्भव हो हो, अर्थ सूक्ष्म हो, बाक्यायथ में इनके अर्थ से कोई विशेष .उपकार न होता 
हो, तभी अनरथंक होते हैं | यदि सम्भव हो, तब तो अर्थबान्‌ ही रहते हैं । अर्थ की संभावना न होने पर 'स्थितस्य 
मतिश्विन्तनीया' न्‍्या० से वादपूर्ति हो इनका प्रयोजन माना आता है । यों, इव, खलू, ओर नूृनम्‌ और सौम्‌ भो पाद- 
पूति के लिये प्रयुकत कर दिये जाते हैं; पर ये प्रायोवुति से ही साथंक, प्रयुगत होते हैं तथा कभी कभी ही तिरथयक, 
पादपूरण के रू में प्रयुक्त होते हैं । 


किम्तु कम्‌. इम, और इत और प्रायोवत्ति से निरथेंक हैं तथा कदाखित्‌ ही साथंक होते हैं । 











पाठ ---थ 
यास्क के निर्वंचन एवं निबंचन सिद्धान्त 


निरुक्‍त एके वेदांग है, ग्रस्य-विशेष नहीं। परन्तु यास्क के निरुक्‍्त के अतिरिक्त अन्य निरक्‍्त अप्रसिद्ध हैं, 
इसलिए निदक्त कहते से यात्क के निरकत का ही बोघ होता है। हसी प्रकार निरक्‍त से निषण्टू भिन्‍न हैं, दोनों दो 
सिस्न-ग्रस्थ हैं, किन्तु जहां-कहीं निषण्टु मिला है. वहां निरुकत भी साथ ही मिला है, ओर निशक्‍्त भी जहां-कहीं मिला 
है, उसके साथ निषण्दु भी मिला है। इसलिए निधण्टुकार और निरुक्‍्तकार को बहुधा लोग एक ही व्यक्ति मानते हैं । 
साचणात्षार्य ने भी निषष्टू को ही निरुकत कहा है ओर लाक्षणिक रूप से उसको व्याख्या को भी निरुक्‍्त माना है। 
परस्तु यास्ड् न तो “समास्तयः समास्तात: स ब्याद्यातव्प: । तमिमं समाम्तायं निषण्टव इत्याचक्षते” कहकर स्पष्ट ही 
कर दिया है कि समाम्ताव अर्थात्‌ शब्द-समूह को निधण्ट्‌ कहते हैं। और व्याद्या उससे भिन्‍न वस्तु है, जिसे लोग 
निरकक्‍्त कहते हैं।पर साक्षणाचायं के कहने का अरे यही है कि वस्तुत; निषण्ट और निरुक्ष दोनों भिलकर ही 
भाषा विज्ञान कौ एक महत्वपूर्ण शाला, शब्दकोश विज्ञान को पूर्ति करते हैं । 


निएक्स का लक्ष्य 


यहां एक बात का स्पष्टोकरण आवश्यक है। संस्कृत प्रायः श्लिष्ट अन्तयोगात्मक भाषा है, जिसमें अये- 
लत्व पहले रहता है ओर सम्बन्ध तत्व बाद में, साथ ही दोनों तल्वों के योग से अथंतत्वात्मक ध्वनि में कुछ ऐसा 
परिवर्तन हो जाता है कि दोनों का पृथ+क् रण कठिन हो जाता है, दोनों तत्व प्राय: श्लिष्ट रहते हैं। जंसा कि अभी 
कहा बया है, अथंव॒त्व के मुख्यतः दो भेद हैं -प्रतियादक और धातु । इन दोनों से दो प्रकार के प्रत्यव हो सकते हैं -. 
बन्त्य प्ररयप (सुप्र और तिडः ) तथा मध्यवर्ती प्रत्यय (भेष सभो) | सुबन्त और ठिडन्त शब्दों को ही पद कहते हैं, 
अर्थात्‌ वाक्य के चरण ये ही हैं, इन्हों से वाक्य चलता है, वाक्य में इनका हो प्रयोग संभव है । 


इसो दृष्टि से यास्क ते निरुक्‍त को व्याकरण का खिल (पूरक) भी कहा है। इस प्रकार निरक्‍्त योगिक 
प्रकतियों का निर्व्रत है| साथ ही वेदों के मंत्रों की व्याछ्प। मी करता है। इसलिए यह व्युः्पत्ति-बिज्ञान के साथ अर्थ 
विज्ञान भी है। कारण यहू कि दोतों विज्ञान परस्पर सम्बद्ध हैं, बिना अथंज्ञान के सही निवं बन नहीं हो सकता ओर 
बिना निर्बंचत के अथंज्ञान नहीं हो सकता । 


निहकत उहू श्य चूंकि अर्थ व्याक्पा के साथ पद की मून प्रकृति को खोज है, इसोलिए इसमें प्रत्यय की 
व्याख्या पर कम ही ध्यान दिया गया है । जहां भी क्रियावावक शब्द आये हैं, केवल अं बता दिया गया है, जंते 
कास्तिकर्माण उत्तरे घातवो5प्टादश **अन्तिकर्माण उत्तरे घातवोदश * ऋष्यतिकर्माण उत्तरे घातवोदक्ष | यहां न तो 
इन धातुओं के पर्वायों की चर्वा है, व इनके तिडन्त रूपों की । पर्याय देगा निषण्टू का काम है, तिडम्त रूप को 
ध्याक््या करना व्याकरण का । इसी प्रकार 'यददेवापि: शन्तनवे' इस मंत्र में शम्तनये इस अतुध्य॑स्त का विश्लेषण नहीं 
किया, जिहें प्रकतिप/व साखानु का (योिढ़ प्रकृति डोने के कारण) निवंवन कर दिया--.! झम्तनोस्त्विति वा शमस्मे 
ठम्बा अंस्त्विति। 


शविजिन्न अत्यार्थ तथा शाखाएँ 


वास्क ने निर्यंचन के प्रसंग में प्रमाण रूप से पूर्योक्स आचायों के अरतिरकक्‍्त एके, अपरे, अण्दे, आचार्या: 
जादि कट्‌फ़ूर बिना नाम दिये और भी अमेक निवंवन ,विज्वेषज्ञों के विचार दिये हैं। कई मत ऐसे भी है, जो किसी 
एक बाचार्य के नहों, अपितु किसी अधिदेबत, अध्यात्म, याज्िक, पूर्वयाजशिक, अआदयानसमय, दैशिहाशिक, नंदान, 
नेरूपल, बेबाक रण, परिव्राजक आदि शब्दों से किया गया है । 





रब 
निरक्त का क्षेत्र 


वैते निशक्त का क्षेत्र लोक-प्रतिद्धि में इस प्रकार है --“'वर्णागमों वर्णविपर्यंयश्च द्वो चापरो वंण॑विकार- 
नाशौ | घातोस्वदर्यातिशयेन योगस्तदुच्चते पठ्चविध्र निरक्‍्तम” में पूर्वाध इसकी पदविज्ञानता तथा उत्तराधं॑ अथंविज्ञानता 
को सूचित कर रहा है। किन्तु यास्क के निरुक्‍त में वर्ण का आगम, वर्ण का विपर्यय, वर्ण का विकार, वर्ण का 
विनाश, तया धातु का अर्थविस्तार इतनी ही बातें नहीं हैं। इसमें पदविज्ञान तथा अधंविज्ञन दोनो के पूर्वरूप निहित 
हैं। दोनो हो क्षेत्रों में यास्क की तुतनात्मक दृष्टि सराहनीय है । भले ही उनमें ऐतिहासिक दृष्टि की पूर्णता न हो, 
परन्तु बेरों का अर्थ करते में ऐतिहाध्िक सम्प्रदाव का मत, पदे-पदे देकर उन्होंने उसका पर्याप्त संकेत कर दिया है । 


निर्वंबनोय शब्व 


निषण्ट्‌ के कुन ७६३ शब्दों में प्रायः ५३६ का हो अपनी जगह में निर्वंचन किया गया है। परन्तु इनके 

अतिरिक्त अन्य सेकड़ों प्रतंगागत शब्दों का निवंचन है । निधण्टु में जलने के ११, चमकने के १६, खाने के ११, क्रोध 
करने के ११, जाने के १२२, व्याप्त होने के ११, शाप्षन करने के ५, परिचर्या करने के ११ देखने के, पूजा करने के 
४४, मांगने के १८, दान देने के १०, अध्येषण के ५ और सोने के २ पर्याय दिए हैं। इस प्रकार २८६ शब्द तो 
क्रियावाचक हो हैं जितमें निवंचन की नहीं, केवल अर्थ बताने को आवश्यकता होती है। शेष शब्दों में भी कम के ही 
निवंचन हैं । बल्कि निरुक्‍्त में निषण्टु के शब्दों से अधिक प्रसंगागत शब्दों की ही निरुक्तियां दी गई हैं। उदाहरणाथं 
निरक्‍्सकार को ' गो” की व्याख्या करनी है। यहां पहले तो यह बताया कि “गो” पृथवी को कहते हैं, फिर बताया 
कि गो एक पशु का नाम भी है। इपमें एक ऋचा प्रमाण रूपमें उद्धत की। यहां बताया कि गो का अथं तड्धित 
प्रत्यय से पयप्त हो गया है । फिर प्यस्‌ शब्द की ब्युत्पत्ति की, ऋ:चा में आये 'मत्सर” शब्द की भी स्युत्पत्ति कर दी 
इतना ही नहीं, “पयस्‌” के एक पर्याय क्षीर का भी निवंचन कर दिया | इस प्रकार गो शब्द के अर्थ के स५८ष्टीकरण 
के प्रसंग में 3 और ऋवाएँ उद्धत हैं तया इसी प्रकार शाखा-प्रशाखा पकहकर बोसों शब्दों का निवंचन दे दिया है। 


यद्य वि यास्क्र के समय ऐतिहासिक तुलनाश्मक निर्व वन या भाषा विज्ञान का नाम भी नहीं था, फिर भी 
“शवतिगंतिकर्मा कम्बोजेष्वेव भाषितो भवति, विकार एनमार्या भाषन्ते शव इति दातिलंवनारघें प्राच्येष दातमदोच्येषु” 
ऐसे कई स्थल बताते हैं कि यास्क को दृष्टि तुलनात्मक थी । अधुर का अर्थ एक जगह अच्छा, दूसरी जगह बुरा देख- 
कर उन्होंने इसका ऐतिहासिक कारण नहीं ढूंढा ऐसौ न्यूनताएँ उनमें ही नहीं, आज के सभौ भाषावज्ञानिकों में बतंमान 
हैं। यही क्या कम है कि ' असुर” शब्द को यास्क ने “धुर का निषेक्षायंक नहीं समझ्कर/|अस्‌ धातु या असु शब्द 
से निष्पन्न बताया । 


यही क्‍या कम आश्चय की बात है कि यास्क ने अपने निरुषत में गुण, वृद्धि, अयादि तथा सम्प्रसारण 
आदि वर्ण विकारों को पहुचाना और बताया है। उन्होंने निघण्टु का, बंदिक शब्दकोश का केवल अथ ही नहों बताया, 
यह भी स्पष्ट करने का सम्भवतम प्रयास किया कि क्िप्तो विशेष शब्द का कोई विशेष अर्थ कंसे हुआ । नियंचन के 
लिए उन्होंने जिन दिशाओं का संकेत किया है, वे उनको व्यापक इब्टि का परिचय देती हैं। उन्होंने शब्दों को इतने 
प्रकार से सिद्धि बताई है । 


निर्बज्चण को दिशाएं 
१. आदिशेष +- प्र + दत्तमू---फ्रलम । 
२. आदिलाप जन अस्‌ + तः--स्तः । 
३- अन्तलोप गा कण्‌ + त्वा--- कत्या । 
४. उपधालोप -+. जबन्‌ + अतु:--अग्मतु: । 
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५. उपधोविंकॉर “«. राजन +स्‌ -राजा | 

६. वर्णलीप --. याचामि--याम्रि । 

७. द्विवर्णलोप --+ तिऋंच--तृच । 

८५. आदिविपर्यय --. दयुत से ज्योति, हम्‌ से धन । 

६. आदयन्तविपयंव . -+- कत्त--तकु , कर्तिता--सतिकता । 
१०. अन्तब्यापत्ति न्न- मेहू--मे घ, मदु--मघु । 
११. वर्णोतजन ७०००० वार--हा र, भ्रस्ज--भरुजा । 


१२. अस्तस्थ मध्य घातुओं की द्विप्रकृतिता--अवति--ऊति, प्रथती--पृथु: । 


(११-१४) लोकि5 घातु से बंदिक शब्द एवं छान्‍्दस घातु से लोकिक शब्द का निष्पदन१/दम्‌ से 
दमूना:, तथा उष से उष्ण, /घ्‌ से घत । 


देशप्रसिद्धि के कारण एक ही घातु से बने दो शब्दों में से एक जगहु एक शब्द का प्रयोग, दूसरी जगह 
बूसरे शब्द का शव, दाति दांत आदि 4 धांतु एक ही है शव, पर कम्बोज में इसका अर्थ होता है गमनशोल ओर ब्राय॑ 
लोग इसक। व्यवहार लाश के अर्थ में करते हैं, (वह भी तो परलोक जा रहा है)। एक ही दा घातु से ति प्रत्यय 
जोड़कर पूर्व दिशा के लोग क्रिया-शब्द बनाते हैं, “तर ' प्रत्यय जोड़कर उत्तरं दिशा के लोग संज्ञा शब्द बनाते हैं । 


निवंवन में प्वनिप्तास्य से अधिक अर्थ धाम्य महत्वपूर्ण है, .इते यास्क ने स्पष्ट कर दिया है--““अर्थ॑नित्य: 
परीक्षेत, केतचिर वत्तिसापास्येन” अर्थ पर ध्यान रखकर किसी भौ प्रकार के वर्ण विकार से अभिलक्षित शब्द को 
ब्युत्पत्ति ढूंढनी बाहिए । स्वयं यास्क ने भी,/ताघ्‌ और (/गाघ्‌ घातुओं से न बनाकर५/तह और+५/गाह, धातुओों से 
अम्त-ध्यापत्ति द्वारा बनाये हैं। कुठ लोग शॉकटापन की इस निवंबन-पद्धत्ति का उपहास करते हैं कि उन्होंने दो 
घातुओं के योग से सःय शब्द का साधन किया है (,/अश््‌ धातुका सत्‌ तथा३/६ धातु का य), पर यह शब्द-सिद्धि को 
प्रक्रिया में कोई अनहोनी बात नहीं है । कहते हैं; यब्टि से लट्ठो बनने में लकुट के ल्‌ का तथा दृश से देक्ख बनने में 
पेकल (ब्रेक्ष) के क्ख का भी प्रभाव है। इतिहास शब्द तो पूरे एक वाक्य का ही संक्षपण है--''इति हू आस” ओर 
शास्क की बेआनिकता तो यह है कि उन्होंने शाकटाॉयन की इस निरक्ति तथा उसके उपहास में कितो का, भो पक्ष न 
जेंक र यह घोषित किया कि यदि कोई ऐसा करता है कि अथ्थ का साहश्य नहीं मिलने पर भो शब्द निष्पत्ति करता 
६ तो यह निरुक्ति विज्ञात की नहीं, उस व्यक्ति-विशेष को गंहाँ को बात होगी। साथ ही स्वयं “सत्य” शब्द की 
दुप्री अच्छी व्युत्यत्ति दी, “सत्प्रभव भव॒ति” अर्थात सत्‌+ य-सत्य (तत्न भवः या तत आगत: या प्रमवति) । 


यास्क का यह कहता कि “अथ्थ सामान्‍य को प्राप्यि होने पर वत्ति-सामान्य नहीं मिलने पर भी व ण॑ ध्ामान्य- 
मात्र से निवंचन कर दे, संस्कार का भी आदर न करे, शब्द का कुछ न-कुछ निर्वंदत अवश्य कर दे, यूं ही कभी न 
छोड़े, इस उक्ति से केवल लि*बन के सोत्साहु अनुसंधान को आवश्यकता लक्षित होती है, कुछ और नहीं । गाज 
के भी फोशकार शब्शें के निवंतन दुढ़कर देना अपना कत्तंब्य मानते हैं, भसे ह्वी अभ्रान्त न हो । अन्यथा विवादमुक्त 
निर्द बन की तलाश में बहुत से शब्दों का निबं जन छोड़ द्वी देना पड़ेगा । 


छुछ सुन्दर निर्यजन 
(क) तिरुक्त में बहुत-पे वेश्ञानिक निवेबन प्राप्त हैं, उनके कुछ.नमूने यहां दिश्वा देना लाभश्रद द्वोमा, 
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है. ९/चित से चित २. </व से वर ३. ५/भज से भग ४. //प्रथ्‌ से पृथियी ५. </स्था से स्थार्ण 
६. ५/धा से धातु ७. «/दंश से दंश. ८५. ५4/भीसे भीम तथा भीष्म €. - ५/परवयं से पर्वत 
१०. ५/दम्‌ से दण्ड ११. </राज से राजा १२. %&/ब्रश्व से वक्ष १३. 4/ब से वर्ण १४. 4/पद्‌ 
से पाद १५. ५/अश से अश्व आवि | है 
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कुछ निरुकितपाँ ऐथी हैं, जितसे निवंबन-विद्या पर बहुत प्रकाश पड़ता है -- 


है 


हस्त ५/ हन्‌ धातु से बना है, हन्त >हस्त इसीलिए अंग्रेजी में हाथ के लिए हैण्ड (हम्त) 
झब्द बना है 7 

ऋषर.,/अच धातु से बना है ? तब तो/अच्‌ को जगह्‌५/ऋच्‌ धातु ही मानना डढीक 
लगता है । 


५/रच्‌ घातु से हो रूप भी बना है और रुशद्‌ भी ? च्‌ काप' भी हो सकता है और 
शभो!? 


९/ पण्‌ घातु से पाणि बनता है; क्योंकि उप्तसे पूत्राकर्म करते हैं, हाथ का कितना सुम्दर 
उपयोग है। #/नम्‌ से नाम, अभिवादन में कहना पड़ता है इसलिए ? 


प्रतम से प्रंथम बना है? क्‍या संस्कृत से भी प्रथमाक्ष र का द्वितीयाक्ष र हो जाता था ? जंसे 
प्राकृत या आधुनिक काल में तथा अंग्रेजी में होता है ? कटु से> खट॒टा, पट्‌ से > फट, पिश्र 
से>फादर आदि ? 

मण्डूक, मज्जुक (५/मस्ज शुद्बोे), अथवा मन्दूक (#/म॒दि कल्याण सुखे चल) से थना है । 
अर्थात्‌ तत्गे की भांति चवर्ग का मूघन्य के सम्पक के बिना भी टवर्ग हो सकता है ? 

%/ पुंह, घ्ातु से कुहू बना है। अर्थात्‌ संल्छृत में भो तीसरे वर्ण का पहुला वर्ण हो जाता 
था, जंसे संस्कृत लगुढ से हिन्दी > लकुट, या संस्कृत पीड से अंग्रशो >> बीट । 

कृष्टक १/ कुत्‌ धातु से बना है, अर्थात्‌ कत्तंक-कणष्टक, त्‌ का ट्तथा र॒ का नयाण हो बया 
है। ठोक है । शक्कर से>कंकड़, वक्र से>वंक, मर्कट स्ते>मंक्री ऐसे हो बना होगा। या 
पित; जिप्र: की भांति पहसे इन्त : कण्ट: बना है। फिर स्वाधिक क से कष्ट :- 
कृष्टक: (कृन्त :--कण्ट :--कब्टक:) । 

आत्मा+/ अत्‌ धातु से भी बन सकता है और &/आप्‌ घातु से भी, अर्थात्‌ गमनशील या 
व्यापक दोनों ही इसके अर्थ हो सकते हैं। जहां निर्बेचन सन्दिग्ध है, वहां यास्क ने अनेक 


निर्ब बन दिये हैं, यह कोई दोष नह्टों है, सचाई प्रबंट कं देनी है; ज॑से क्षीर/क्षर धातु से 


भी बन सकता है, घस्‌ घातु से भो । पय: “१/या' घातु से भी, ५/प्याय धातु से भी । 


यह विवाद भी बड़ा रोचक है कि क्‍या सभी शब्द धातुज ही हैं, या कुछ मूल धातु की भांति मूल 
प्रतिपाद$ भो हैं? कुठ किपजाबक कुछ वस्तुतआाचक ? प्रयम पक्ष के स्रमर्यंक शाकटायन तथा 
निरुक्त सम्प्रदाव हैं, दूसरे के गाग्य तथा वंपराकरणों को एक लाक्ाा। (धातु का था धातुलसे 
नियं बन यही प्रकट कर रहा है कि सब शब्दों का धारण ये हो करते हैं। यास्क ने इस प्रश्न. पर 
अपनी ठोक ही ध्म्मति दी है हि जद्टां निदंचनीय शठ्द के सत्र, घ्वनिविकार, अर्थ सब नियंदन, 
साधन धातु के तुल्य दीख रहे हैं, बे तो स्पष्ट ही पहचान में जा जाते हैं, जंसे मो, अश्व, पुरुष, 
हस्ती (तद्‌ यत्र स्वर-संस्कारो समयों प्रादेशिकेन विकारेण अन्वितो स्याता खंविज्ञातानि तानि) । 
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(भा) पांद और पद. शर्द मूलतः पशुओं के पांव के बोधक हैं: उनके साहश्य से शलोक के पांद कहे गये, 


(६) 


(६) 


उनके भी सादश्य से अध्याय आदि के पाद कहे गये । इस उक्ति से सारश्य-मूलक लक्षणा से बने 
शब्दों पर प्रकाश पड़ता है | इवी तरह “गोभि: श्रोणीत मत्सरम” में गोविकार अथ में गोदुग्ध हा] 
लिए तद्ितान्त “गब्य की जगह मूल शब्द गो. का व्यवहार हो गया । यह भौ लक्षणा का हो 
उदाहरण है, ““अंशु दुहन्तो अध्यासते गवि” में गो का अर्थ अधिषवणार्थ गोचमं है, “ग्रोभि: 
सम्नद्धो असि वीकचस्व” में गो का अथ गोस्नायु है, “गोभि: सन्‍्नद्धा पतति प्रसृता” में गो का भ्ष 
ज्या है। सब तद्धिता्थक लक्षणा के उदाहरण है । 


यास्क ने बहुत-सी ऐसी धातुओं को माना. है, जिनका उल्लेख पाणिनीय धातुपाठ में नहीं है, जले 
%/नक्ष पे नक्षत्र, १/तुक्‌ से खुतुक, ५/श्लथ से शिश्न, ३/व्रन्द से ब्रन्दी, ,/लत से लता आदि को 
सिद्धि की है। इनमें केवल ५/नक्ष्‌ भवादि में प्राप्त है, पर पाणिनि ने नक्ष घातु से नक्षत्र नहीं 
बनाया है, निषेधायंक न के साथ ९/क्षर धातु के योग से नक्षत्र का निपातन किया है। इससे 
सन्देह होता है कि यहू पाठ बाद का है । 

साथ हो कुछ ऐसे शब्द हैं, जिनके नियंवन के लिए यास्‍्क को धातु दुंढ़नौ पड़ो है; जेसे म॒ग को 
यास्क ने ५/मृज्‌ से बनाया है जबकि धातु पाठ में “५/मग अन्वेषणे” प्राप्त है। संग्राम शब्द 
सम्‌ + १/ ग्राम से बनाया गया है, पर धातु पाठ में संग्राम एक धातु ही है। ऊर्णा शब्द 4/वृ्‌ धातु 
या ऊर्ण धातु से बनाया गया है, जबकि धातुपाठ में स्पष्ट ही ५/उर्ण घातु प्राप्त है ओर अर्थ भौ 
दोनों का एक ही है। -'पशुः पश्यते:” से लग रहा है कि कोई दिवादि «/पश्‌ घातु था; क्योंकि 
दश से पश्‌ कैसे होगा। दोनों में कोई अथ॑साम्य नहीं । परन्तु आज दिवादि में कोई 4/पश्‌ धातु 
नहीं है, चरादि में बन्धनाथंक ५/पश्‌ धातु है, जिसका पाशयति रूप बनता है, पर यह प्रक्षप 
लगता है। रुशत्‌ को ९/रूच धातु से बनाया गया है जबकि ५/रूश्‌ धातु वर्तमान है। चन्द्र: को 
चन्द धातु से बनाया है किन्तु इसका अथ्थ यास्क ने दिया है कान्ति, जबकि इसका अर्थ भ्वादि भण 
में लिखा है आहलाद; औ फिर ५/बन्दू धातु की सत्ता में ही सन्‍्देह से इसे दूसरे प्रकारों से 
बनाने की चेष्टा की है। स्त्री का निवंबनत यास्क्र ते दिया है “स्त्थायते: अपव्रणकर्मण: अर्थात्‌ 
५/स्ट्ये का अर्थ है लजाना, पर स्वादि में यह “स्त्ये ष्टूयं” शब्द संघाते रूप में पढ़ा है। इससे 
ऐश्वा प्रतीत होता है कि यास्क के समय कोई सुब्यवस्थित धातु पाठ नही था, भाषा विज्ञानी स्त्रयं 
प्रयोग देखकर, आवश्यकता से धातुओं और अर्थो का अनुसंधान कर रहे-थे। 


निरुक्ति के विविध मार्ग 


(अ) 


(१) 


जेसा कि अभी कहा गया है कि यास्क का ठह्ं श्य यह दिखाना नहीं था कि किसी भी प्रातिपदिक 
रूप में घातु रूप में कौन-सा सुप्‌ प्रत्यय तथा तिडः प्रत्यय है, उन्होंने विश्लेषण से केवल उनकी 
प्रकृति अर्थात प्रातिपदिक (नाम) तथा धातु (आयात) को ही पृथक करके दिखाया है। इतना ही 
नहीं, यदि बहू प्रातिपदिक यौगिक है तो उसकी प्रायः मूल धातु ही बताई है या समास का उल्लेख 
किया है। उसमें कौन-सा प्रत्यय जुड़ा है, उसका क्‍या अथ्थ है, यह विरले स्थलों में ही प्रदर्शित किया 
गया है । 

बर्ण: बुणोतीति सतः पुरुष; पूरयति यः, तडित्‌ ताडयति, दुहिता दोग्ध्री, मस्मभि: मननीयेः, चित्रम्‌ 
यापनौयम्‌, माता निर्मीयन्ते5स्मिन्‌ भूतानि जग्भि: गन्ता ज़क्षिवांस: पव्रियांस: खादिवन्त: पीतवस्तश्च 
आदि के द्वारा घातु-निष्पन्न शब्दों में प्रत्यय के अर्थ तथा प्रकृति भूत धातु का भी संकेत कर दिया । 
इसी प्रकार '“दण्डयः पुरुष: दष्डमर्ति, दण्डेन सम्पश्ते” “'आष्टिंषण: ऋष्टिसेनस्थ पुत्र.”,* अष्रिया 
अग्नगसनेत, केशो केशा: रश्मयः तेस्‍्तद्वान भवति, रजिष्ठे: ऋजुतये:, ग्रसिष्ठः ग्रसितृत्तम: बृषाकपायौं 
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बंषाकेपे पत्नी, दीप: दूरतरम्‌ अप्यम्‌ अवधि: संस्कृतम्‌ इदंयु: इदं कामयमानं: आंदि नॉसज यौगिष॑ 
शब्दों में मू नप्रातिपदिक का तथा प्रश्यय के अर्थ का भी सकेत कर दिया। इन धातुज तथा नामज 
शब्दों में प्रत्यव तो नहीं बताये, किम्तु जो समुदायार्थ बताये वे ही प्रत्ययाथथ हैं, अत: प्रध्ययों के अर्थ 
भो व्यक्त कर दिये । 


(२) पर कुछ ऐपे भी स्यल हैं, जहां यास्क ने प्रकृति के साथ प्रत्यय का भी स्पष्ट उल्लेख कर दिया है, 
जेसे “गोरिति पृथिव्या नामधेयम्‌, यबृदूरंगता भवति, यच्चास्यां भूतानि गच्ठन्ति, यातेंवौर्कारो 
नामकरण. ।” यह स3गपूर्ण निरुक्ति है। इसमें पहले गौ शब्द का अर्थ दिया, फिर इसको प्रकृति 
दे दी “गम या गा ओर प्रत्यय भी बता दिया ““ओ”” । इसी भाँति “क्षीर” क्षरते: घसेवरों नाम- 
करण: उशीरमिति यथा” कहकर क्षीर में “५/घस” धातु ओर ईर प्रत्यय भी बता दिया, साथ ही 
“उशीर” का उदाहरण देकर ईर प्रत्यय की सत्ता में प्रमाण भी दिया । “पय” शब्द के बाद “'क्षौर” 
शब्द की ब्याझपा देकर उपका “अर्थ” “पय” (दरूघ) भी स्पष्ट कर दिया । इसी प्रकार कक्ष में क्य्‌ 
धातु से कस प्रत्यय मानकर प्रकृति प्रत्यय दोनों दे दिये। ' 


(३) जहाँ केवल समास दिखाना है, वहां केवल दोनों पदों को तोड़कर पृथक्‌-पृथक्‌ बसा दिया है, जंसे 
“पुशेव: सुमुख: ', “महित्रतः महाव्रत:'', ' सोमपोतये सोमपानाय”', “इन्द्रशलरु: इन्द्रोह्स्य”शमयिता 
शातयिता वा”, “वप्रियमेध: प्रिया अस्य मेघा”, हिरिण्परूपम हिरण्यस्येवास्य रूपम, “सकषिपिविध्ट: 
शेप इत निर्वेष्टित:” विश्वपतिम्‌ स्व॑स्य पातारम्‌, उभयाहुस्ति उभाष्थां हस्ताभ्याम व्यदि। इनमें 
कहीं दोनीं पद दिये हैं, कहीं एक पद देकर दूसरे पद का अथे ही दिया है । क्री दोनों पदों के बदले 
दोनों का पर्याय भी देकर अर्थ ओर समास॒ बता दिया है, जंसे “रत्नधातमम्‌ रमणीयानां धनानां 
दाततमम्‌ आदि । 

(४) जद्ढाँ उपपदतत्पुरुष हुआ है, वहां ऐसा बिग्रह किया है कि पहला छण्ड नाम एवं दूसरा खण्ड धातु 

भी स्पष्ट हो जाता है। तथा यह भी पता चल जाता हैं कि प्रश्यप किस अर्थ में हुआ; जेसे 
“ऋष्यादे ऋ्रव्यगदते'; “उ्ंश्ली उरू अश्नुते'; 'कण्छप: कच्छेन पिबति'; 'नाराशंस: येन नश: प्रशस्यम्ते 
स मन्त्र: इत्यादि । 

निरक्षित सिद्धांत 

यास्क ने निरुक्ति सिद्धांत के विवद्वेन के प्रसंग में निम्नलिखित बातें कही हैं -- 

(१) जिस शब्द का निवंचन दू ढता है, उसके लिए ऐसी प्रकृति ओर प्रश्यय ढू ढ, में वह स्वर (उदात्तादि) 
ओर विकार स्वाभाविक ओर प्रचलित हो, जो इस निवंचनोीय शब्द में मिल रहा है। थंसे 4/ राय 
से राजन्‌ -राजा, %/च्रुत से>ज्वोति, ५/हन्‌ से>घन आदि । अर्थात्‌ सन्देहमुक्त प्रामाणिक 
निर्वचन वह है,.जहां आधार तथा आधेय शब्दों में अथे-सादृश्य के साथ ध्वनि सादश्य भी हो (अथ 
निवंबनम्‌ तद्‌ येषु परदेषु स्वरसंस्कारों समयों प्रादेक्षकेन विकारेजन्वितो-स्याताम्‌ तथा तानि 
निम्न 'यात) । 
यदि बहुत दू ढ़नें पर भी ऐसा आधार शब्द नहीं मिले, जिसमें आधेय (निरयंचनीय) शब्द के साथ 
अथ॑-सादृश्य तथा ध्वनि-सादृश्य दोनों मिलते हों, तो. ऐसी स्थिति में ध्वनि-सादृश्य फी उपेक्षा कर 
अरथ॑-सादुश्य टंढें; क्योंकि ध्वनि विकार को दिशा अनन्त है-। कहना कंठिन है कि इस ध्यमि के स्थान 
में यह ध्वनि नहीं हो सकती, सभो ब्वनिविकार-नियम अपूर्णन॑ है; जेसे बध्च का निरवंचन २/व ध्‌॒ धातु 
से नहीं ,/वह्‌ धातु से, गाध का 4/गाघ्‌ से नहीं ५/गाह्‌ से, ओध का 4/ऊह से नहीं ५१/वह से 
करना चाहिए (अर्थानन्वितेथं प्रादेशिके विकारे5थं निश्य: परीक्षेत, केनचिद बत्तिसामान्येन )। 


(२ 


खि्ी 


शी 





डे 


(३) यदि अर्थ-सादृश्य ठीक से नहीं प्राप्त हो सके, तो भी ध्वनि सादृश्य-मात्न से कोई न कोई निवंचन 
(भाघार शब्द) अबश्य बतावे ऐसा न करे कि स्पष्ट सम्बन्ध के अभाव में किसी शब्द को निरुकित 
देना ही छोड़ दे । भाषा (व्याकरण) के नियमों को बहुत परवाह न करे; क्‍योंकि भाषा सम्बन्धी 
नियम (वृत्तियां) सश अनिश्चयात्मक होते हैं। जहाँ तक सम्भव हो, अर्थ के. अनुकल प्रकृति और 
प्रत्यय दोनों भागों की (विभकती:) ध्वतियों में परिवर्तन मान ले; जंसे ५/धज्‌ से रज्जु, कसिता से 
सिकता 4/भिद्‌ से. बिन्दु आदि (अविश्वमाने साम्रांन्येप्यक्षरवर्ण सामान्‍्यान्नि ब्रयात्‌। न एवेव न 
निग्र[ यात्‌ । न संस्का रमाद्रियेत विशयवल्यो हि वत्तयों भवन्ति । यथार्थ विभकती: सन्‍्नमयेत्‌) । 


जेसे ध्वनिविकार के लिए इतनी दिशाएँ हैं - (क) धात्वादि शेष (ख) धात्वादि लोप (ग़) घात्वन्त- 
लोप (ष) उपधा लोप (ड) उपधां विकृति (च) एकवर्णनोप (छ) वर्णद्ववलोप (ज) आदिविपयेय 
(अ) आद्यन्तबिपयंय (आ) वर्ण का आगम आदि । इन सबों के उदाहरण दिये जा चके हैं । 


मामा 


( ६ 


इसी प्रकार धातुओं में इस बात का ढ्याल रखना चाहिए कि कुछ घातुएं ऐसी होती हैं कि उनमें 
दो घातुएं रहती हैं। प्राय: जिन धातुओं में स्वर के अनस्तर अन्तस्थ रहता है, सब ऐसे ही होते हैं । 
जब कोई शब्द ऐसी धातु के एक रूप से सिद्ध नहीं हो, तो उसके दूसरे रूप से उसे सिद्ध करने को 
बेष्टा करनी चाहिए । उन दोनों रूपों में एक ही से अधिकांश शब्द सिद्ध होते हैं, दूसरे से कम ही 
शब्दों को निष्पत्ति होती है; जंसे ५/अव्‌ &/प्रयू, ५/पज्‌ आदि में दो-दो प्रकृतियाँ संश्लिष्ट हैं, 
अव-ऊ, प्रय-पृथू, यज-इज्‌ ओर दोनों से विविध शब्द बनते हैं; जेते अवन> ऊति, प्रथा >पृथु, 
यज्ञ > इज्या आदि । यहु सम्प्रसारण नियम का संकेत है । 


कप्ती ऐसा भी होता है कि भाषा की भ्रक्ृति से दूसरी भाषा के प्रत्यय हूं जाते हैं, जेसे वेदिक,/घः 
धातु से लौकिक घृत शब्द तथा लोकिक्ल दम धातुओं से वंदिक दमूना: शब्द सिद्ध होता है। 


कभो ऐसा होता है कि किपी घातु का शुद्ध रूप एक भाषा में व्यवह त होता है, ओर उसका विकार- 
युक्त रूप वूसरो भाषा में प्रयुक्त द्वोता है, अथवा प्रत्यप वाला एक भाषा में और दूसरे प्रत्यय वाला 
टूसरी भाषा में । इस प्रकार का निंचन उस शब्द का करना चाहिए, जो पूरा, आदिम से अन्तय 
ध्यनि तक केवल एक पद बनता हो । 


तद्धित में, जहां एक ही पर्व रहता है और समास में, जहां दो पं रहते हैं, चल कुछ दूसरे ढंग 
से करना चाहिए । वह पूर्वंभाग को परभाग से पृथक्‌ कर निरुगित देनी चाहिए। जंसे दष्ड्य: कौ 
ध्युत्पत्ति होगी-- दण्डम्‌ अहुंति । यहां एक ही प्य- है दण्ड, और उसमे 'य' यह तड्ठित प्रत्यय जुड़ा 
है, जो एक स्वतन्त्र प३ नहीं है। पर राज [रुष: की ब्युत्पत्ति होगी राज्:- पुरुष: यहां दो पं हैं, 
जिनमें र/ज्ञः पूरब पर्व ओर पुरुष: उत्तर-पब॑ है, और दोनों स्वतन्त हैं। तड्ित और समास स्थल में 
जहां कहीं भो निवंचन करना हो, वां इसौ प्रकार यथासम्भव पूर्व-पर्व (खण्ड) तथा पूर्व और उत्तर 
दोनों पर्वों का विभाजन अवश्य कर लेता चाहिए । एक पब॑ वालों का निवंचन इस प्रकार नहीं 
करना चाहिए। 

भल। इपसे अधिक सर्वागपूर्ण ब्यापक निवंचन को कसोटी आज भो कोन बता सकता है? निरुक्ति-विज्ञान 
के महारथोी यास्‍्क्र ने निवंवन को कोन सी दिशा इसमें नहीं बताई ? वल्तुत: जिस प्रकार पाणिनि ने अपने 
व्याकरण या पदविज्ञान से लोगों को आश्चयं में ढाल दिया है, बसे ही यास्क ने अपने निरुक्ति-विज्ञान से । इस पूरे 
सन्दर्भ में इतनी बातों पर आनुषंगिक रूप से प्रकाश पड़ता है : 

(अ) निरुक्तकार के समय तक यहू स्पष्ट हो गया था कि स्वरों (अकारादि) को अक्षर तथा ब्यंजनों को 
बर्ण कहते थे, इसोलिए अक्षर ओर वर्ण दोनों के सादृश्य को चर्चा को गई है । 
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(३) यदि अथं-सादृश्य ठीक से नहीं प्राप्त हो सके, तो भी ध्वनि सादृश्य-मात्र से कोई न कोई निवंचन 
(भ्राधार शब्द) अबश्य बतावे ऐसा न करे कि स्पष्ट सम्बन्ध के अभाव में किसी शब्द को निरुक्ति 
देना ही छोड़ दे। भाषा (व्याकरण ) के नियमों कौ बहुत परवाह न करे;' क्‍योंकि भाषा सम्बन्धी 
नियम (वृत्तियां) सदा अनिश्चयात्मक होते हैं । जहाँ तक सम्भव हो, अथं के अनुकल प्रक्ृति और 
पत्यय दोनों भागों की (विभकती:) ध्वनियों में परिवतन मान ले ; जेंसे 4/धज्‌ से रज्जु, कप्तिता से 
सिकता 4/ भ्रिद से. बिन्दु आदि (अविश्वमाने सा मांन्येडप्यक्षरवर्ण सामान्यान्नि ब्रयात्‌। न हवेव न 
निग्र यात्‌ । न संस्का रमाद्रियेत विशयवत्यो हि बत्तयों भवन्ति । यथार्थ विभकती: सम्नमयेत्‌ है 


(४) ज॑से ध्वनिविकार के लिए इतनौ दिशाएँ हैं - (क) धात्वादि शेष (ख) धात्वादि लोप (ग़) धात्वन्त- 
लोप (घ) उपधा लोप (5) उपचधां विकृति (च) एकवर्णनोप (8) वर्णद्यलोप (ज) आदिविपय॑य 
(भ) आद्यन्तबिपयंय (आ) वर्ण का आगम आदि । इन सबों के उदाहरण दिये जा चके हैं । 
धातुएं ऐसी होतो हैं कि उनमें 
दो घातुएं रहती हैं। प्राय: जिन धातुओं में स्त्रर के अन्तर अन्तस्थ र हता है, सब ऐसे ही होते हैं । 
जब कोई शब्द ऐसी धातु के एक रूप से सिद्ध नहीं हो, तो उसके दूसरे रूप से उसे सिद्ध करने को 
बेष्टा करनी चाहिए । उन दोनों रूपों में एक ही से अधिकांश शब्द सिद्ध होते हैं, दूसरे से कम ही 
शब्दों को निष्पत्ति होती है; जंपे %/भव्‌ %/प्रथ, ५/थज्‌ आदि में दो-दो प्र कैंतियाँ संश्लष्ट हैं, 
अव-ऊ, प्रय-पृथू, यज-इज ओर दोनों से विविध शऋद बनते हैं; जेंते अवन> ऊति, प्रथा> पृथ, 
यज्ञ > इज्या आदि । यह सम्प्रसारण नियम का संक्रेत हैं । 


कप्ती ऐसा भी होता है कि भाषा की भ्रकृति ते दूसरी भाषा के प्रत्यय हू। जाते हैं, जंसे वेंदिक ५/घः 
धातु से लौकिक घृत शब्द तथा लौकिक़ व॒म धातुओं से वेदिक दमूना; शब्द सिद्ध होता है | 


(७) कभो ऐसा होता है कि किपी धातु का शुद्ध रूप एक भाषा में ब्य वह त होता है, ओर उसका विकार- 
युक्त रूप दूसरी भाषा में प्रयुक्त द्वोता है, अथवा प्रश्यय वाला एक भाषा में और दूसरे प्रत्यय वाला 
दूसरी भाषा में । इस प्रकार का निबंचन उस शब्द का करना चाहिए, जो पूरा, आदिम से भअन्त्य 
ध्वनि तक केवल एक पद बनता ह्दो। 


तद्धित में, जहां एक ही पं रहता है और समास में, जहां दो पर्व रहते हैं, +बंचम कुछ दूस रे ढंग 
से करना चाहिए । बह! पृर्वंभाग को परभाग से पृथक्‌ कर निरुबित देनी चाहिए। जंसे दष्ड्रय: कौ: 
ध्युत्पत्ति होगी-- दण्डम्‌ अहंति । यहाँ एक हू पं है दण्ड, और उससे य' यह तद्धित प्रत्यय जुड़ा 
है, जो एक स्वतन्त् पई नहीं है । पर राज [रुष: की ग्युत्पत्ति होगी राज्ज:- पुरुष: यहां दो पं हैं, 
जिनमें र/ज्ञ: पूरब -पव॑ और पुरुष: उत्तर-पर्बं है, और दोनों स्वतम्त्र हैं। तद्धित और समास स्थल में 
जहां कहीं ध्री निवंचन करना हो, वह इसौ प्रकार पथासम्भव पूर्व-पर्व (खण्ड) तथा पूर्व और उत्तर 
दोनों प्वों का विभाजन अवश्य कर लेना था हिए । एक पव॑ वालों का निवंचन इस प्रकार नहीं 
करना चाहिए। 

भल। इपसे अधिक सर्वागपूर्ण ब्यापक निवंचन की कसोटी आज भी कोन बता सकता है? निरुक्ति-विज्ञान 
के अहारथी यास्क्र ने निवंवन'कों कौन सी दिशा इसमें नहीं बताई ? वस्तुत: जिस प्रकार पाणिनि ने अपने 
व्याकरण या पदविज्ञान से लोगों को आश्चयं में ढाल दिया है, बसे ही यास्क ने अपने नि रुक्ति-विज्ञान से । इस पूरे 
सन्दर्भ में इतनी बातों पर आनुषं गिक रूप से प्रकाश पड़ता है: 

(अ) निरुक्षकार के समय तक यह स्पष्ट हो गया था कि स्वरों (अकारादि ) को अक्षर तथा ब्यंजनों को 
बर्ण कहते थे, इसोलिए अक्षर और वर्ण दोनों के सादृश्य को चर्चा की गई है । 
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(आ) ध्वनि-सादुश्य के साथ स्वर (उदात्तादि) सादश्य भौ देखा जाता था (बही)। 


(६) ध्वनि-विकार केवल प्रकृति-भाग में नहीं, प्रत्यय-भाग में भी ढुंढे गये थे; जंसे 4/पत्र + त->पक्‍व 
४ छिद्‌ +त -- छिन्‍न आदि दोनों में ५/बप्‌-+त--उप्त, ५/स्थप + त--सुप्त, आदि में केवल प्रकृति 
में तथा ५/शुष+त--शुष्क, ५/ल्‌ + त--लून आदि में केवल प्रत्यय में विक्ृति हुई है । 


(६) यास्‍स्क के समय भी शब्दसिद्धि के साधन कृत, तद्धित तथा समास-रूप वर्तित्य का पूरा अनुसंधान 
और निश्लय हो चुका था। ये चारों पारिभाषिक शब्द भी वत्ति, कृत, तद्धित तथा समास खूब 
प्रचलित हो चुके थे । इनका उल्लेख य्रास्क ने इसी प्रसंग में कर दिया है, * विशयवत्यों हि वत्तयों 
भवन्ति”, 'अथापि भाषिकेध्यो घातुम्यों नेगमा कृतो भाष्यन्ते”! (सन्ति अल्पप्रयोगा: कृत: अपि एक- 
पद्िका:) “अथापि तद्धित समासेष्वेक पर्वंसु यानेकपवंसु च पूर्व पूर्वमपरमपरं प्रविभज्य निम्न यात॒, 
एवं तद्धित समासा-्निग्र 'यात आदि | 


सबसे आश्चयं तो यह लगता है कि यास्क ने कृत्‌ प्रत्ययान्त को एक पद तथा तद्/ित प्रत्यायान्त को 
एक पं अर्थात्‌ पद से युक्त दूसरा पद कैसे समझा था ? जंसे दाति:, दात्षम, शव: दमूुना:, उष्णम्‌, 
घतम्‌ आंदि को उन्होंने एक पद घोषित किया; क्‍योंकि कृत्‌ प्रत्ययान्त होने यर इनको प्रातिपदिक 
संज्ञा होगी, फिर सुप्‌ विभकतियाँ आयेंगी, ओर सुबन्त की पद संज्ञा होगी । परन्तु दण्ड्य: कक्ष्या 
बग्रादि तद्धितान्त शब्दों में दण्डम्‌ अहूंंति, बक्षं प्रत्यय होता है ओर तद्धितान्त समुदाय की प्रातिपदिक 
संज्ञा मध्यवर्ती सुप्‌ विभकत के लोप के बाद समुदाय से फिर से नई" सुप विभकित आती है, यही 
प्रक्रिः है । अत-- दृण्डय: कक्ष्या आदि शब्दों में समुदाय. तो पद है ही; अन्तवं्ती प्रातिगदिक खण्ड 
दण्ड कक्ष आदि भी सुबन्त होने से पद ही है। इन्हीं को यास्क ने पर्व कहा है। दाति दात्म, 
घतम्‌ आदि में दा, घ॒ रूप धातुख्ण्ड पद नहीं कहे जा सकते । इसीलिए क्रत्‌ प्रत्ययान्त में पर्व का 
प्रश्म हो नहीं उठाया, वे सब ऐंक पद हैं | केवल कुदन्‍्त-समुदाय की प्रातिपदिक संज्ञा हुई है तथा 
सुप्‌ विभशित भ्राई ओर समुदाय एक पद बना । समास में तो एक पद के भीतर दो यवं या पद हूं, 
राज्ञ: पुदष: राजपुरुष: में दोनों अलग-अलग भी सुबन्त इसलिए पद हैं, इस कारण इस पद में दो 


(उ 


िजण-+ा 


पर्य (या अनेक पं) हैं । कक्ष्या आदि तद्वितान्त स्थलों में पद पृथक्र-पथक नहीं, बल्कि एक 
समुदाप-रूप पद के भीतर दूसर! अंग-रूप पद भ्रविष्ट है, इसलिए यह पर्य एक ही माना जायेगा 
दो नहीं । 


इस प्रकार यास्‍्क ते निरक्ति-विज्ञान पर एक महान ओर उत्तम ग्रन्थ की रचना कर के नियंचन-बविज्ञान 
दे सही निर्देश प्रदान किये । यास्क ने निबंचन करते हुए केवल प्रकृति पर ही घ्यान दिया है-.. प्रत्यय का वर्णन कम 
हो है। यास्क का सिद्धास्त है कि जिस नामशब्द में तनिक भी किसी“धातु से स्वर, संस्कार तथा अर्थ का सादृश्य हो 
उसे उस धातु से ही निष्पस्त समझना चाहिए । 





(भ् 


अर 


पाठ -- है 
व किक देवता--स्वरूप एवं संख्या 


देव-विद्या के क्षेत्र में तो यास्क का कृतित्व अपने में अत्यन्त ही महत्वपूर्ण है । बंदिक देवताओं 6था उनसे 
सम्बन्धित अन्य बातों को जी कुछ भी हम जान पाते हैं वह निरुक्‍्त के आधार पर ही समझा पाते हैं । देवताओं के 
स्वरूप को स्पष्ट करने में यास्क ने कहीं भी शाब्दिक खेंचतान नहीं की है । अपितु अपने मन्तब्यों की युक्षित तथा 
बैदिक उद्धरणों से इतना पुष्ट किया है कि सभी उनकी मान्यता से सहमत हो जाते हैं । ब्राह्मण ग्रन्थों कौ अपेक्षा भी 
यास्क ने देवताओं के स्वरूप को अधिक स्पष्ट किया है । 


यास्क के मत में देरता कोई अलौकिक वस्तु नहीं, अपितु प्रत्यक्ष दिखलाई देने वाले अग्नि, वायु, सूर्य आदि 
हैं। गे सब देवता उनके मत में एक आत्मा दी विभिन्‍न विभूतियाँ हैं। तथा अग्नि, इन्द्र आदि नाम पृथक-पुथक कर्मों 
के कारण पढ़े हैं। 'माहाभाग्यादं बताया: एक एव आत्मा बहुधा स्‍्तुयते ।' सप्तम अध्याय में बैदिक देवता-विज्ञान को 
भूमिका प्रस्तुत की गई है। 
बिक देवता स्वकूप एवं परिचय 

ब्युत्पत्ति की दृष्टि से देव शब्द का सम्बन्ध ' दिव' से है। दिव्‌ का प्रयोग दो रूपों में होता है: ४/दिव्‌ 
ओर दिव । प्रथम ५/दिव्‌ घातु है । यास्क ने तीन अर्थ बताये हैं: दान, दोपन, द्योतत (७/२५) | इसके अनुसार 
“देव” हुम उन शक्तियों को कहते हैं, जो हमें कुछ देती हैं, स्वयं दीप्त हैं। तथा अन्य पदार्थों को भी घोतित करने की 
सामरथ्य जिन में है। दिव प्रातिपदिक है तथा इसका अर्थ है: आकाश । तुलना करें : युन्‍स्य नो भवतीति वा (७/१५)। 
देव वह है. जो आकाश में है। इन दोनों बातों पर गौर करने से यह निष्कर्ष निकलता है कि ऋषि लोग 'देव” उन 
तल्यों को कहते ये, जो (क) आकाश्ष में स्थित है, (ख) स्वयं प्रकाशभान हैं. (ग) अन्य पदार्थों को प्रकाशित करते हैं 
तथा (घ) कुछ देते हैं : 

“देवों दानाद्वा दौपनादा द्योतनाद्वा धु-स्थानों भवतीति वा” (७/१५) 


इससे एक बात की ओर संकेत सिद्ध होता है कि यास्क के मत में देवता कोई अलौकिक वस्तु भहों है, 
अपितु इसी संसार की किन्तु हमारी पहुंच से बाहर को, प्राकृतिक शक्तियाँ हैं, जो हमारे देनिक जीवन में हमें प्रकाश 
देती हैं, वर्षा देती हैं और इस प्रकार वहू सब्र कुछ देती हैं. जो हमें चाहिए । इसीलिए उन्होंने साफ-साफ कहा भी है 
कि देवताओं से सम्बद्ध विषयों को आकस्मिक नहीं समझना था हिए। यह तो प्रत्यक्ष दिखलाई देता है: सम 
मन्येतागन्तू निवार्थान्‌ देवतानाम्‌ । भ्रत्यक्ष दृश्यमेतत्‌ भवति' (७/४) 


बेदिक सं हिताओं में इन प्राकृतिक शक्तियों अथवा पदार्थों का वर्णन ठीक उसी प्रकार से किया हुआ मिलता 
है, जंसे मनुष्यों का किया जाता है: मनुष्यों का ही आकार, चेष्टाएं, स्वभाव तथा अन्य उपकरण | ऐसी स्थिति में 
देवता के वास्तविक ओर वर्णित स बरूपों में कुछ अन्तर भी आ जाता है। ऋग्वेद-संहिता में देवता के वास्तविक और 
वलित स्वरूप के सम्बन्ध कौ यह स्थिति है : 


(क) जब देवता का नाम उसके प्राकृतिक आधार वाला ही २हता है, तव वर्णित मानवीकरण अपनी 
आरम्भिक अवस्था में हो होता है : अथ त्‌ देवता के वास्तविक प्राकृतिक स्वरूप जोर वर्णित अति- 
रंजना के सम्बन्धों को आसानी से जाना जा सकता है । उषस्‌ का वर्णन कितना ही 'अलंकृत मआगवी 
तायिका' के समान किया हुआ यों त हो, उषस्‌ शब्द हो उसके प्रात:कासोन प्राकृतिक स्वरूप क्रो 
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प्ली-भांति स्पष्ट कर देता है । इसी प्रकार द्यौ; सूये, पृथिवी, अग्नि और- सोम भ्रादि देवताओं के 
के तत्तद नामों के वर्णनों में भी. मानवीक रण बहुत सूक्ष्म और इनका प्राकृतक रूप अधिक स्पष्ट 
होता है । 

(ख) जब्र देवता का नाम उसके प्राकुतिक आधार से भिन्‍न होता है तब वह देवता अपने प्राकृतिक आधार 
से हटा हुआ द्वोता है मरुदगणों का प्राकृतिक आधार वायु है। किन्तु वंदिक वर्णनों. में इनका 
बर्णंत वायु के नाम से नहीं होता, एवं यह वर्णन प्राकृतिक की अपेक्षा पुरुष-विद्य अधिक होता है। पर 
अपने आधार से इनका सम्बन्ध बिल्कुल नहीं छूट पाया है । 


(ग) यदि देवता और उसके प्राकृतिक आधार तत्त्व के नाम के भेद के साथ ही आधेय देवता देदिक काल 
के आदिम युग से चलता आया है, तो आधार (प्राकृतिक तत्त्व) और भाधघेय देवता बिल्कुल अपरिचित 
से हो जाते हैं। 'बधग' अत्यन्त प्राचीन देवता है । आधुनिक विद्वानों के मत में तो ये भारोपीय 
(बदिक युग से भी पू॑तर्ती) युग के अन्त के हैं । फल्नत: वेद से इनके प्राकृतिक आधार का ठीक-ठीक 
अनुमान कर पाना सम्भव 0वं लरल नं है। हां, बेदों को अपेक्षा अधिक प्राचीन काल से चलो आ 
रही कट्ठानियों से इनका अनुमान-मात्न लगाया ए। सत्ता है कि 'वरुण” आकाश अर्थात्‌ 'च्यौस्‌ का 
स्थान लेने वाले देवता है । 'अश्विनौ' भी इसी प्रकार के देवता हैं । 


ऋणग्वेद-संद्विता के प्र।बीनतम वर्णनों में वरुण हो सर्वाधिक शक्तिशाली देवता हैं। “इन्द्र” को तब गोण 
ही मिल पाया था | उसके बाद ये दोनों देवता ही अन्य देवताओं को अपेक्षा अधिक, किन्तु आपस में समान, 
शक्तिशाली के रूप में मिलते हैं । आगे चनकर वरुण का महत्व क्रमश: कम होता गया और इन्द्र का महृत्व बढ़ता 
गया | एक समय आया जबर्कि विश्व के राजा, महान, असुर, 'बरुण' नदियों तथा समुद्र से ही सम्बन्धित रह गये । 
तथा पुराणों में तो पश्चिम दिणा के लोक-पाल-मात्र होकर रह गये । इसके विपरीत “इन्द्र” “विज याकाड क्षौ आया 
के प्रिय नेत/ तथा राष्ट्रीय देवता' हो गये । ऋनग्वेद-सं हिता में इन दोनों देवताओं के बाद स्थान आता है “अग्नि 
और 'सोम' का | वंदिक काल के अन्त में तो 'इन्द्र' भी अपना मह्ृत्त्व अक्षण्ण नहीं रख पाये । अन्ततः सबसे ऊपर 
आसौन हुए 'विष्ण' जो ऋग्वेद युग के एक गोण देवता ये | आदित्य बी एक अवस्था अर्थात्‌ दुपहर के 'सूर्य' भर थे । 
आर इतिहास, काव्य आदि में परमात्मा, सर्वेनियन्ता, जगदी श्वर के रूप में प्रतिष्ठित हो गये हैं । 


मन्त्र में देवता को कंसे पहुचानें ? मन दो प्रकार के मिलते हैं : 


(क) अदिष्ट-देवत-लिग, अर्थात्‌ जिन में देवता के चिह्न स्पष्ट हैं, (ख) अनादिष्ट देवत-लिग, अर्थात्‌ 
जिनमें देवता के चिह्न स:७्ट नहीं हैं । प्रथम प्रकार के मन्तों का देवता जानने का तरीका यास्क ने यों बतलाया हैं; 


“पत्काम ऋ।षषयेस्या देवतायामाथमत्यमिच्छन्स्तुति प्रयुड क्ते तह बत: स मन्त्रो भवति” (७/१) 

इस वाक्य की व्याख्या शोनक ने को है कि किसी पदार्थ को चाहता हुआ ऋषि जिस देव की प्रधानता से 
था गौण रूप से स्तुति करता हुआ कहता है कि “यह हो”, वह मन्त्र उस देवता का है: 

अथ मिच्ठन्नुषिदंवं यं--यमाहायमस्त्विति । 

प्राघान्येन स्तुवन्भक्त्या मन्त्रास्तहू व सः | बृ० १/६ । 

कात्यायन के अनुसार ऋषि के वाक्य की जो 'प्रतिपाद्य वस्तु है, वही देवता है' : “यस्य वाक्य स ऋषि:, 
या तेनोच्यते, सा देवता ( सर्वानुक्रमणी २/४-१५) तथा इस पर षड़गुरु-शिष्य : “तेन वाक्येन यत्प्रतिपाद्यं वस्तु सा 


देवता! । 
जिन मन्तों में देवता के चिह्न स्पष्ट नहीं होते, उनमें देवता ज्ञान के विषय में प्राचीन आचार्यों में मतभेद - 


थे। 
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अना दिष्ट-देवता-लिग मस्त्र वो प्रकार के हैं : 


(क) जो मस्त्र किसी यज्ञ में, या उप्तके अंग-भूत कर्म में विनियुक्त है। इन मस्प्रों का देवता वही होता 
है, जो उत्त यज्ञ या यज्ञांग का देवता है, जिस में ये मन्त्र प्रयुक्त हैं । जेसे-- अग्निष्टोम यज्ञ का 
देवता 'अग्नि' होता है, तो उसके विनियुक्त मनादिष्ट-देवता-लिंग मन्त्र का देवता भो अग्नि ह्ही 
होगा । इस कर्म में प्रयुक्त (ऋबभो5सि शक््र॒र) : (घृताचीतां सूनु: प्रियेण नास्ता प्रिये सदसि 
सीद (तंत्तिरीय ब्रा० ३/३/६/१०) इस अनादिष्ट-देवता लिंग मन्त्र का वही देवता होगा जो इस 
'अंग-करम' के अंगी कर्म का देवता होगा । 


(ख) उत्सस्न यज्ञ अर्थात जो मन्त्र यज्ञ या यज्ञांग कम में विनियुक्त नहीं/है। जेसे -- 


कि ब्राह्मणाध््य पितरं पृज्छसि, किन्‍्नु मातरम्‌ । 
श्रुत-विद स्मन्‍्वेघं स पितामह्‌ : ॥ में० सं० ४/८/११ ॥। 


कुछ मंत्र उपाक रण (श्रावणी कर्म), ब्रह्मयज्ञ, जप आदि यज्ञेतर कम में विनियुकत हैँ । ये भी उत्सन्‍्न-यज्ञ 
होते हैं । इनके देवता के बारे में यास्क ने कई मत दिये. हैं. ५५०० 


(अ) मीमभांधकों का मत । उत्सस्न-यज्ञ मन्त्र अनिरुक्‍्त है अर्थात्‌ इनके देवता का स्पष्ट निर्देश-न होने 
से ये व्याख्यात नहीं है। प्रजापति.भी अनिरुक्‍त, अर्थात्‌ किसी कम विशेष अधिष्ठाता के रूप में 
अनुक्त है। अतः उत्सन्न-यज्ञ मन्त्रों के देवता “प्रजापति” हैं। 


(आ) नेहक्‍तों का मत। इन मम्जों का देवता नराशंस होता है। नराशंस व्याख्या पर नेरूक्तों में दो 
मत हैं । 

१. कात्पक्य, 'नराशंध्त' का अथ॑ यज्ञ.मानते हैं। यज्ञ के अर्थ पर भी दो मत हैं : (क) यज्ञो " 
विष्णु : (श० ब्रा» १/(/२/१३) विष्णु आदित्य को एक अवस्था (प्रश्याह्न का सूर्य) है । 
अत: इस मत के अनुसार उत्सन्‍त-पन्ष मन्‍्त्रों के देवता 'आदित्य' हैं । (ख) यज्ञ का अर्थ ऋतु हो 
है । यज्ञ श्रेष्ठतम कम है : “यज्ञा वे श्रेष्ठतमं कर्म ।' यज्ञाय हि तस्मादाह्‌- ' श्रेष्ठतमाय 
करमंण' (वा० सं० १/१) इति (श० ब्रा० १/$/१/५ ततिरीय ब्राह्मण ३/२/१/४, “श्रेष्ठतमाय 
कमेण'”) इध्याह युत्रो हि श्रेष्ठतमं कम । (तस्मादेवमाह) जो वस्तु किसी के लिए 
निर्धारित नहीं होती, उसका स्वामी श्रेष्ठ ही होता है: “अपरिपग्रह च॒ प्रधानगामि” | 


ऐ अत: किसी देवता के लिए अनिर्धारित मन्त्रों का देवता भी यज्ञ ही होता है । 
५ २. .शाकपूर्णि निरक्त (८/६) में उद्धुत इनके मत में 'नराशंस' पाथिव अग्नि ही है। अतः उत्सन्‍न- 
न यज्ञ मन्त्रों का देवता 'पाथिव अग्नि! ही है । 
हर 
भ (ई) काप-देवता | कुछ लोग मानते हैं कि इन मन्‍्त्रों का इच्छानुसार देवता समझ लेना चाहिए । दुर्गा- 
लो चाय ने काम-देवता के दो अर्थ किए हैं : 
कल (१) ऐसे मन्त्रों में किस्ती खास देवता के लिए प्रयुक्त शब्द तो प्रयुक्त होते नहीं हैं; केवल ऐसे 
हे विशेषण प्रयुक्त होते हैं, जो किसी भी देवता पर लागू हो जाते हैं। अत: ठन मन्‍्हत्रों का 
हे हि देवता इच्छा से चुन लेना चाहिए । 
द्ष्टि (२) जिस काम अर्थात इच्छा को पूति को मन्त्र में कह्टी बई है, उस इच्छा का जो भो अधिष्ठाता 
प्रदान हो, उसे ही उस मस्त्र का देवता समझ लेना चाहिए । 
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(६) ऐसा मन्त “ ब्रायो-दैवत'' होता है । इसको भी दो व्याब्याएँ हैं : 


१. प्रायः का अर्थ होता है : अधिकार अर्यात प्रकरण । 'उत्प्त्न-पश्ञ मन्त्र" (जिस देवता के अधि- 
कार अर्थात प्रकरण में आया हो, उसे ही उस मन्त्र का भी देवता समझ लेना चाहिए । 


(२) प्रायः का बर्थ होता है: बहुल। अतः ऐसे मन्त्त अनेक देवताओं वाले होते हैं । किसी के 
लिए निर्दिष्ट वस्तु-विशेष होती है। जो किसी के लिए तिरिध्ट नहीं है, वह वस्तु साप्तारण 
अर्थात सबकी होती है । किसी भी देवता के लिए अनिर्दिष्ट मन्त्र भी सबके होते हैं भर्थात्‌ 

ऐसे मम्त्तों के देवतः ' 'विश्वे देवा: -- (सब देवता) होते है । 
आचार्य यास्क ने ये सब अन्य आचार्यो के मंत दिये हैं। उनका मत हैं; 


(उ) याज्ञ-देवतो मन्त: । दुर्गाचायं ने इसको भी दो व्याख्याएँ की हैं : उप मन्त्र का देवता या तो (१) 
यज्ञ होता है । सम्भभ्त: दुरगें के अनुसार यास्क काटयवेय के मत (आ (१)) को मानते है । अतः ऐसे 
भन्‍्ञ् का देवता “आदित्य है। या (२) संत देवताओं के प्रधान होने से अग्नि ही देवता हैं। दुगं ने 

इस व्याख्या के माध्यम से यास्क को शाक्रपूणि (आ (२)) का अनुयायी माना है। इस पक्ष में 
उह्सम्न-यन्न मंत्रों का देवता अग्नि' होता है ।. 

,अदिव्य पदार्थ देवता कंसे है ! देवता के यास्क द्वारा बतलाये लक्षण के अनुसार सूर्य, चन्द्र, अग्नि, उषस्‌ 
ब्रादि पदार्थ देवता है, यह तो समझ में आ जाता है, क्योंकि ये सब स्तोता के काम को पूरा करने में समर्थ हैं । 
किन्तु जिन प्रग्जों में ऊबल, मूपल, बोडा, ओबषधि आदि पतामथ्यं हीत पंदार्थों से भी कुछ कॉमना करते हुए उनकी 
“देवता के रुप में स्तुति की गई है, उनमें देवता फी पहचान कसे हो ! उन पदार्थों को देवता कंसे माना जाये ? 


देवता को कल्पना मनुष्य अपने को आधार मातकर भर्यात्‌ उन्हें अपने ज॑ते समझकर करता है। देवताओं 
के पुरुष-बिध श पर के न होते हुए भी उनका बर्णन 'पुरुष-विध' शरीर से युक्त के रूप में किया गया है। इसो 
प्रकार मनुष्षों के अं थों >उर्पाँगों तथा उपक रणों की नकल पर ही देवता ओं में' भी इन सब की कल्पना की गई है । 
अत: देशता के अंगमूत होने से वे भो दे शता के रूप में पत्र-वत् वर्णित हैं। यह उत्तर भी तकं-संगत नहीं है। वब तो 
मनुष्य तथा उनके उरकरणों के समान, “देवता और उनके वे उपकरण भी अनिश्य मानने होंगे । 


शस्क ने इस प्रश्न का उत्तर एकाट्मवांद के आधार पर दिया है। एक द्वी देवता अपने ऐश्वर्य के 
कारण अनेक कत्ं«पों ओर उपकरणों के रूप में बणित है। कहीं यह स्तुति देवताओं को प्रकृत्य भिन्‍न रूप में, तो 
कहों प्रकृत्या अभिन्‍न के रूप में मात कर की गई है । 

इन्द्र मित्र व रूणमग्निमाहुरथों दिव्य: स छ7 णाँ गुरूत्मात्‌ । 

एक सद्‌ विध्रा बहुघा बदन्‍्त्यग्ति यम मातरिश्वानमाहु ।॥: (ऋ १/१६४/०६) 

इस मंत्र में एक ही देवता का बणणंन इन्द्र, अग्नि भादि प्रकुत्या भिन्‍न भिन्‍न प्रतीत ड्ोने वाले देवताओं के 
| में किया गया है। तिम्त मंत्र में एक मधवा प्रकृत्या अ भिन्‍न द्वोते हुए ही भिन्‍न-भिन्‍न रूपों को धारण करते 
बठजाये हैं: यथा ऋग्वेद के ३|५२/६ मंत्र में। अतः अग्ति, इर्द्र, आदित्य और इनके भी भेदोपभेद और इनके 
उपक रण आदि जो भिन्न-भिन्न रूप से वर्णित हैं, वस्तुत: वहू एक आत्मा का ही उन सब रूपों में वर्णन है । ऋ० संहिता 
(१०१ १४/५) में कहा है।. 

“'घुपर्ण विश्रा: क॒बयो वचोभिरेक सन्त बहुधा कल्पयन्ति । 


अश्य आदि पदार्थ भो एक आत्मा के अंग-रूप इन देवताओं के अंग और आस्म-देवता के प्रत्व॑ंव होने के 
कारण बलित हैं। अतः आत्मा के अत्यन्त ऐश्वयंशाली होने के कारण वे अश्वादि अदिब्य पदार्थ भी देवता हैं | 





पाठ -- १ ७ 


प्‌थिवी स्थानों देवता --प्ररित, जातवेदा श्रौर बइवानर 


(सातवें अध्याय में वरणित देवता ।) 


हम यह जानते हैं कि ऋग्वेद में देवताओं का वर्गीकरण उनके स्थान के आधार पर हो. चका था। ऋग्वेद 
(१०/१५५/१) के निम्न मन्त्र से प्रतीत होता है कि दु-स्थान के प्रधान देवता का प्रधान नाम सूर्य था, अन्तरिक्ष 
के देवता का “वात” अर्थात्‌ “वायु” ओर पृथिवी स्थान के देशत। का प्रधान नाम अग्नि था। * सूर्यों नौ दिवस्पात बातों 
अन्तरिक्षात्‌ । अग्निने: पार्थिवेभ्य:”' । 


परवर्ती विद्वानों ने भी देवताओं का वर्गीकरण इसी प्रकार माना है, नाम, ओर क्रम में मेद हो सकता है । 
यास्क ने पथिवी को प्राथमिकता दी है तथा अन्तरिक्ष के प्रधान देवताओं के नामों का विकल्प 'वायु' या “इन्द्र' दिया 
है। 'तिल्न एत्र देवता. । अत: पृथिवी-स्थानो, वायुर्वेन्द्रो वान्तरिक्ष --स्थान: सूर्थों ब्यु.स्थान: (*/५) । आचार्य 
शौनक ने यास्क्रे कः ही अनुकरण किया है । 


अग्निर स्मिन्नयेन्द्रस्तु मध्यतो वायुरेव च । 
सूर्थों दिवीति विज्ेपास्तिस्र एवेह देवता: ।|ब १/६६९ 


निषण्टु के दंवत काण्ड के प्रथम खण्ड को व्याख्या ही यास्क ने निरुक्‍त के सातवें अध्याय में की है। इसमे 
अग्नि, जातवेदस्‌ और वेश्वानर - ये तीन देवता परिगणित हैं। अतः इस अध्याय में भौ देवता ज्ञान के लिए अपेक्षित 
बातें बताने के बाद इन तीनों देवताओं की व्याख्ण की गई है। 


यास्क्र ने देवताओं के नामों को व्याख्या पद्धति यह रखी है कि प्रथम वे उस “देवता” के जितने विशिष्ट 
कार्य हैं उनको प्रकट करने वाले निवंचन करते हैं। फिर उस देवता के गौण प्राघान्य पर "कोई शंका हो, तो उसका 
समाधान ऊहापोह पूवंक करते हैं । देवता के स्वरूप को स्पष्ट करने में, शंका समाधान के---वे अत्येक पक्ष के मण्डन 
में मन्त्र उद्धृत करते हैं। फिर तकाँ के बल से या क्सिी आचाये को मान्यता बतलाकर वे अपना ठिद्धांत देते हैं । 
देव-विद्या में उनका एवं संभी नौरुक्‍्तों का प्रबल विरोध, लगता है कमंकाएिडियों से है। 


अग्नि : 


अग्नि! भौतिक तत्त्व है। धर्म के साथ अग्नि का संबंध अत्यन्त प्राचौन काल में ही हो गया था तंथां झोश- 
विस्तार को दृष्टि से समस्त भारोपीय जातियों में इसका विस्तार भ्राचोन काल से ही मिलता है। भारत-ईरानी बुग 
में तो यज्ञिय-कर्मे-क ण्ड बहुत विकसित हो चुका था। अत: आर्यों में धम-प्राधन यज़ रूप में था तथा उसका अनम्ले 
साधन-ह में देवता से धिलाने को एकमात्र कड़ी अग्ति ही था | इसोंलिये अग्नि को ' 'दूत' कहा गया है। ऐसे महत्थ- 
पू्ें भौतिक तत्त्व को भी देवता मानना बहुत स्व्राभाविक है ।, यही कारण है कि “अ|ग्न' के वंदिक वर्णनों में हमें एक 
बात बहुत स्पष्ट नजर आदी है हि इन बर्जनों में तात्त्विक रूप से “अग्नि” सवंत्र 'भोतिक अग्नि! ही है. समस्त देव- 
विद्यावर्जन उस पर पारदशंक चमकीले आवरण के समान है, जो उसके तात्तिक रूप को तिरोहित नहों करता, अपितु 
उसे और भश्य रूप में, प्रस्तुत करता है । 
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60 
अग्नि के पांच निर्यंचन यास्‍्क ने दिए हैं :--- 
(१) अप्रगीमंबति: -' अग्रणी' : शब्द का हो एक रूप अग्नि है, जो भागे ले जाता है--या अस्घकार 


में मां दिखाता है। वह “अग्रणी यानी आगे ले जाने वाला है। यही अर्थ “पुरोहित शब्द 
काहै। 


(२) "'अग्रं यज्ञेषु प्रणीयते --यज्ञ में सर्वत्वम लाया या जलाया जाता है-- अतः उसको ' अग्ति' संज्ञा 
हुई । शोनक ने ओर स्पष्ट किया है :-- 

जातो यदग्रे भूतानामग्रणी रध्वरे च यत्‌ । बृहृद्देवता : 
जो तत्वों में सर्वप्रथम या यज्ञ में सबसे आगे रहता है| 

(३) “अंग नयति सनन्‍नममान '_झकता हुआ अन्य वस्तु को अपना अंग (अंश) बना लेता है । 

(४) 'अक्नोपनों भवंतीति स्थौलाष्ठी वि::--आचार्ये स्थौलाष्टीवि के मत में यह नाम इसलिए है कि यह 
प्रत्येक वस्तु को गीली से सूखा बना देता है । 

(५) त्रिम्य अ ड्योतभ्यो जायते : __ आचार्य शाक़पूणि के मत में “अश्नि” पद तीन घातुओं से बना है । 
२/इ (या4/इण) ४/अड्ज और <५/दह धातु से--जिनका क्रमशः अर्थ है गति, प्रकाश और 


जलाना एवं धातु 4/नी ले जाने) का समावेश किया है, क्‍योंकि यह “हि: या ' प्राणियों को 


देवों तक ले जाता है । तदनुसार “एति. से अकार, अनक्ति से गकार, ओर दहति या नयति से 
“नी” ग्रहण किया है । 


वेदमम्तों में इस तथ्य का बहुधा उल्लेख है कि प्राचीन ओर नवीन ऋषियों ने अग्नि की स्तुति को थी। 
पृथिवी स्थानी “अग्निः ' ही देवता रुप में है । 


“अपि एते उत्तरें ज्योतिषी अ ग्नी उच्येतेः । 


यास्क ने लिखा है कि यह नहीं समझना चाहिए की यह “पार्थिव अग्नि ही एकमात्र अग्नि है। ऊपर 
के दोनों ज्योति: पुज (१५प वानी और दु-स्थानी) भी अग्नि नाम से अभिहित हैं। यथा |-- 


“घुतस्य धारा” इस मन्त्र में मध्यस्थानी एवं 
“पमुद्रादू्मिः इस मन्त्र में यु-स्थानी है । 


मस्वों में अग्नि के तीन रूपों का वर्णन मिलता है परन्तु 'अग्नि! नाम से जो सूबतों में स्तवनीय है तथा 
जिप्ते आहुति दी जाती है --वह ये ही 'पाविव अग्नि' होता है--यह यास्क को मान्यता है । 


जातवेदस : - 


जात-वेदस उसका केवल गुण ।भिधान है । अर्थात्‌ “भौतिक अग्नि में 'देवत्व' का जो आरोप हुआ, उसमें 
देवता के रूप में जो विशेषता बतलारई गई है. यह उसे व्यक्त करने वाला प्रधान नाम है,। आर्यों ने देवता में जिस 
गुण को आवश्यकता प्रधान रूप से समझी यह ठते ही 'अग्ति' के संदर्भ में बताता है। देवता और मनुष्यों में एक 
बढ़ा अम्तर यह होता दै कि देवता “भूषा” है जबकि मनुष्य अल्प । उसमें यह गुण व्यापकता को इष्टि से भी है, 
और ज्ञान फी दृष्टि से भी । पुृथिवी का प्रधान देवता 'अग्नि' है। बहु समूचे पार्थिय जय॒त्‌ में भ्याप्त है: हुर एक 


उत्पत्ति-विकासश्लीस पदार्थ में “अग्नि ' विद्यमान है। अतः यह जात-बेदस्‌ भी है। सब उत्पल्ति-भोल पदार्य भरी इसे 
जानते हैं, अतः यह जात-वेदस्‌ है। 
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सैब॑ विकार इस आत्मा से ही उद्भूत हैं: यह सब की प्रकृति है। अत: ऋषि लोग. सूय, चस्द्र, अश्य॑, 
ओषधि की स्तुति कर के वस्तुत: इस आत्मा अर्थात्‌ विकृतियों को प्रकृति की स्तुति करते हैं। सारे नाम परभात्मा 
के हो विभिस्त कार्य-कलापों के पृ+क-पृथक अभिधान हैं। जब आत्मा देवता है, तब उसके अश्य आदि नाम भी देवता 


ही हैं । 


“मनुष्यों और उनके उपकरणों के समान देवता और उनके ये उपकरण भी अनित्य होंगे” यह कहना भो 
उबित नहीं है । क्योंकि देवताओं भौर मनुष्यों में ऐश्वयंगत अन्तर बहुत है। मनुष्यों में कार्य-फारण सम्बन्ध निश्चित 
होता है किन्तु देवताओं में यह निश्चित नहीं है। वे एक-टूसरे का कार्य या कारण, दोनों बन सकते हैं। अस्नि के 
लिए कहा गया है कि वह देवताओं का पुत्र होते हुए (भी) उनका पिता है। रात को जो अग्नि है वही प्रातः होने 
पर सूर्य हो जाता है । अग्नि हो वरुण एवं मित्र हो जाता है। वरुण सायं को अग्नि बन जाता है, ओर सबेरे उसता 
हुआ भित्र (सूय) हो जाता है :यया ऋग्वेद १/६६/१, १०/८६८/६, ५/३/१, अ.सं. १३/३२/१३ इतना ही नहीं, देव- 
ताओं का तो एक दूसरे से जन्म भी बतलाया जाता है : 

अदितेदंक्षो अजायत, दक्षाददिति: परि ११ (ऋ० १०/७२/४११) 

अदितिहयंनिजण, या दक्ष, दृह्ठदिता तव । ५ ॥। 


वास्तव में तो देवताओं के अश्व तथा आयुध आदि उपकरण मनुष्यों के उपकरणों के समान कोई अहिरंग 
वस्तु नहीं है, अपितु उनके तेज आदि अन्तरंग गुण ही उपकरणों के रूप में बलणित है : 


तेजस्त्वेवायुध॑ प्राहुर्वाहनं चंब यस्य यत्‌ ॥ बुहृद्देवता १/७४ ॥॥ 

मनुष्यों से देवताओं की विलक्षणता एक ओर रूप में भी है । मनुष्यों का जन्म समान जाति बाले पदायों 
में ही होता है । देवताओं का जन्म तो उनके कर्म के अनुधार होता है। षड्गुरूशिव्य (वेदाबं-दीपिका २/१३) के 
अनुसार एक ही माध्यमिक देव जब वृत्र का हनने कर के अपने ऐश्व्य का प्रदशंन करता है, तब इन्द्र कहलाता है । 
जब वर्षा के लिए मेघों को इधर उधर प्रेषित करता है, तब वायु कहलाता है, बादल को गरज को करने पर रुद्र 
ओर अन्धड़ और तूफान लाने पर. मरुत्‌ कहलाता है । 


लोक पर अनुग्रह करने की दृष्टि से ये देवता परमात्मा से ही उसको इच्छा के अनुसार उत्पन्न. हो जाते हु 
हैं, इस रूप में भी देवता मनुष्यों से भिन्‍न हैं । 


अत: निष्कर्ष यही है कि आत्मा ही इन देवताओं का रथ है, वही इनका अश्व आदि बाहन है। देयता 
के दारे में जो कुछ बताया गया है, वह सब आत्मा ह्टीहै। 

4ह्वां आत्मा से देवता का अपना आपा भी अभिप्रेत हो सकता है । देवता ही रथ आदि उपकरणों के रूप 
में अपने आपको दर्गाते हैं यवा ब॒हृददे० १/७३-७४, ब्‌ृ० १/५ सर्वनुक्रमणी २/८५ १२-१३, । 

देशताओं का वर्गोकरण । ऋग्वेद संहिता में छ, पृथिवी ओर जल में निवास करने वाले ११-११ देवताओं 
को चर्चा आई है। 

ये देवा दिव्येकादश स्थ, पृथिव्या - 


मध्येकादश स्व, अप्सु --क्षितों महिनेक्ादश स्व | १/१३६/११/१ अथंवेद संहिता में स्थानों के अक्षार पर 
देवताओं के तीन वर्ग स्पष्ट रूप से बताये गये हैं: 

ये देवा दिविष्ठ, ये पृथिव्याँ, येअन्तरिक्षे * ॥ १/३०/२) । ये देवा दिविषदो, अन्तरिक्ष-सदक्च वे चेमे 
भूम्यामधि । (०/६/१२ । 
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के दवत काण्ड में आगत वेवता-पदों को पृथिव्री-स्वातीय, मध्य-स्थानीय ओर सु-स्थानीय--इन तीन वर्षों में 
बांटा है । 


ऋग्वेद संहिता के और इनके वर्गीकरण में एक अन्तर है : ऋग्वेद में द्यु-लोक को प्रथम स्थान प्राप्त है, 
जबकि निरुकत में पृथित्रो को । वस्तुतः प्राचीन काल में दो दृष्टियाँ थी : एक के अनुप्तार द्य-लोक तथा उसके देवता 
का महत्व ही सर्वाधिक माना जाता था| दूसरी के अनुसार पृथज्री लोक तथा उसके देवता को हो अधिक महत्व दिया 
जाता था । हमारे विचार में पहली दष्टि प्राचीन है : ऋग्वेद के प्राबोन भाग में सर्वाधिक महत्व-शाली देवता वरुण 
द्योत्‌ के हो प्रतिनिधि हैं, यहू विचार-धारा लुप्त नहीं हुई थी । कालान्‍्तर में सर्वातिशायी बनने वाले *विष्ण” भी 
चुलोक के ही देवता हैं । यही कारण है कि याज्ञिक कमंकराण्ड को परम्परा वाले होते हुए भी आच्यर्य शोनक दु-स्थानीय 
'सूय' को हौ जगत का ख्रष्टा तथा संहर्ता मानते हैं, 'अग्नि' को नहीं : यथा-- 


बहुददे १(६१, ६२, ६२ 


ऊपर के विवरण से निष्कर्ष निकलता है कि प्राचीन समय से हो देवताओं का वर्गीकरण लोकों के आधार 
प्र होता आया है | यास्क ने भी वही किया है, किन्तु उन्होंने परम्परा से हटकर 'द्यु' को अपेक्षा 'पृथिवी' को अधिक 
महत्व दिया | पर उतका मत समप के प्रवाह में चिर-स्थायी नहीं रह सका। 


ओंचार्य यास्क ने भी देवताओं का वर्गीकरण इस आधार पर किया है। उन्होंने निरक्‍त (७/५) में निधण्द 


देवताओं को संतया : -- देवताओं को संबपा ऋग्वेद-संहिता में ही भिन्‍न-भिन्‍न बताई गई है : 
(क) देवता प्रत्येक स्थान में ११ के हिसाब से १२३ हैं : 


ये देवासो दिथ्येकांदश स्थ, पृथिव्यामध्येकादश स्थ । 
अप्सु-क्षितों महिनेकादश स्थ-ते देवसो यज्ञयिकं जुषध्वम्‌ ॥ १/१३९/११ | 


$ ऋग्वेद संहिता के इस संसुया का ब्योरा नहों बतलाया गया है । ऐतरेय ब्राह्मण (१/१०, ६/१८) के अनु. 
भ्वार रे३ई देवता ये हैं ८ वसु, ११ रुद्र, १२ आदित्य, १ प्रजापति, ? वषटकार | यह ब्योरा ऋग्वेद संहिता से मेल 
खाता नजर नहीं आता । ऋग्वेद में प्रत्येक स्थान में ११ देवता बठलायें हैं, यहू हम ऊपर देख- चुके हैं। इस ब्योरे 
में दिये ८ वधु ऋगेद सं दिता ($/२५/६) के अनुसार इन्द्र के साथी हैं, अतः वे अन्तरिक्ष स्थानी हैं। ऐसी स्थिति 
में इन ३३ में से १६ देवता अन्तरिक्ष-स्थानी हुए, जबकि ऋग्वेद के अनुसार १६ ही होनी चाहिए। यु-स्थानोय 
आदित्य भी बारह हैं, ग्यारह नहीं | प्रथिवी स्थानीय जबकि इनमें एक भी नहीं है, ११ तो दूर रहे । 


(ख) द्वीणि शता, त्ी सहस्ताव्यग्नि, द्षिशच्च देवा-नवचासपयंन्‌ । ज॑: ३/६/६ 

इस मंत्र के देवताओं की संख्या ३३३६ बताथी है, जबकि अग्नि इनमें नहीं है । अतः इस मंत्र के अनुसाः 
देवताओं की संब्पा ३२४० होती है। प्रयम मत में भी अग्नि ३३ से पृथक है। अत: ऋग्वेद संहिता के अनुसाः 
देवताओं को संह्या या तो ३४ है, या ३३४० है । 

संहिताओं से परिवर्ती साहित्य से विदित होता है कि देवताओं की इस संख्या को धीरे धीरे कम करःे 
के प्रयात किए गए थे, किन्तु लोक-दचि के बिराध के कारण वे सफल नहीं हो पाये । अन्त में तो ३३४० को छोः 
कर देवताओं की संढया तेतीस कोटि (करोड़) हो गई । 


याज्वल्क्य ने (श०्ब्रा० ११/६/२/४ में) ३३३३ देवता बताये हैं तथा फिर उनका समाहार क्रमश 
३३,३,२,९१ और (१ में किया है। यास्कर भी मूनत: एक ही देवता मानते हैं। वही देवता अपने ऐश्वयं के कार 
स्वरान-भेद से तीत रूप में तथा प्रत्येक स्थान में भी कार्य-भेद से अने् रूपों में स्तुत है। इसमें त।त्विक भेद नहीं है 


श . ____ न बाएज पका “अदा रायक बा ताप टच ता शधरत शतक 


५] 


ओपाधिक भ्रेद हैं: ' 'माहा-भाग्याददेवताया एक आत्मा बहुध्ा स्तूयते। एकस्यात्मनो5स्ये देवा: प्रत्यंगानि भवन्ति 
(७/४) | तिस्र एव देवता इति नेहक्ता: । ता माहा-भाग्यादेकेकस्पा अधि बहुनि नामघेयानि भवन्ति ।” अपि बा 
कर्म-प्‌ वक्‍्त्वाद । यथा- होता5५्वयु र, ब्रह मोदगातेत्यप्येकस्य सतः ( ७/५) । 


यास्कर के ति-देवता-बाद का आधार भो ऋग्वेद संहिता ही है : 
सूर्यों बो दिवस्पातु, वातो अन्तरिक्षात्‌ । अग्निनें: पार्थिवेम्य: ऋ० १० /१५१/१ 


मीमांसक लोग मानते हैं कि वेशें में जितने भी देवता वर्णित हैं, वे सभी अलग-अलग देवता हैं। इसका 
कारण यह है कि यज्ञ में ह्तुति ओर देवता के नाम से नियम होता है : “अग्नि' के नाम से जो स्तुति है वहु 'जात- 
वेदस्‌' आदि अन्य किसी कें लिए प्रयुक्त नहीं हो सकती । यदि कदाचित्‌ यजमान से इस विषय में प्रमाद हो जाये तो 
उपके जिए यव॒मान को प्रायश्वित करना पड़ता है । स्तुति के भेद से स्तुत्य देवता भिन्‍न है,-यह जैपे सिद्ध होता है, 
बंधे अनग-अनण नाम रखने से भी उन नामों के अभिषेयों में भिन्‍्तता होनी ही चाहिए । बहुत से कर्ना जब बहुत से 
कार्यों को आपस में बांट कर सकते हैं, तब उनके भी तो अपने अपने कर्म करने के आधार पर अलग-अलग नाम पड़ 
जाते हैं । वे सब जंसे अलग-अलग हैं, वे ही अलग-अलग कार्यों से स्तुत देवता वस्तुत: अलग-अलग हैं। उनमें पार्थक््य 
ओपाधिक नहों है । एकात्मता को बात भी ठौक नहीं है। स्थान की एकता और कम की एकता के आधार पर जो 
एकता बतायी जाती है, वह गौण ही है। क्‍या पृथिवी वापसी होने से गाय, घोड़ा, गधा ओर मनुष्य वास्तव में एक हो 
जायेंगे ? यदि नहीं, तो अग्नि, जातवेदस्‌ आदि एक कंसे हो सकते हैं? इसी प्रकार फप्तन उमाने में प्रिट्टी, हुवा, 
पानो, घूप तथा बोज की उउयोगिता है---पे सब बीज की सहायता करते हैं. तो कया ये एक ही हैं, कि अलम-अलग ? 
इसी प्रकार पृथिवी पर भी अग्नि का पृथक काये है और जांतवेदस्‌ का पृथक । ये भो तत्वत: एक नहीं हो सकते | 
जनता कहने से जंसे देश में रहने वाले मनुष्यों का हो बोध होता है, और राष्ट्र कहने से मनुष्य, पशु, पक्षी, ग्राम, 
नगर, वन, पव॑त सबका बोध होता है किन्तु ये सब वस्तुत: एक नहीं हो जाते । बसे हो पार्थिव देवता कहने से अग्नि, 
जातवेदस , अश्व आदि सबका बोध अवश्य होगा, किन्तु ये सब ओत्पत्तिक रूप से एक - अभिन्न व्यक्तित्व वाले 


नहों होंगे । 


निष्कर्ष । इस विवरण से हपारे सामने तौन मत नमाए हैं। (क) एक-देव-व्राद, (ख) त्रि-देव-बाद और 
(ग) नाता-देव-वाद । ये तोनों हो मत ऋग्वेइ-संहिता में भी ओत-प्रोत हैं । प्रथम दो मत बोद्धिक चिन्तन के उत्कृष्ट 
प्रमाण हैं । तथा अन्तिप्त मत जन-साधारण की धारणा का प्रतिनिधित्व करता है । 


हैवताओं का आकार :-. 


देवताओं का वर्णत आकारवान्‌ पदार्थों के रूप में किया हुआ मिलता है। यास्‍्क के मत में देवता सूर्य, 
अग्नि आदि प्राहृतिक पदाय ही हैं। ऐसौ श्थिति में वे पुरषादि के आकार से युक्त कंते हो सकते हैं? अतः यह 
विचार करना अत्पावश्पक़ है कि देवताओं का आकार क्‍या वह है जो मंत्रों में वनित है, या उतते भिन्‍त और किसी 
प्रकार का है? यास्कर ने (७/६-३) में इस गिपव पर चार पक्ष ऊदह्दऐह-पूब क प्रस्तुत किये हैं : 


(+) पुरुष-विद्या: स्पुरित्येडम्‌ | अर्थात्‌ आकार को दृष्टि से देवता मनुष्यों जंसे ही हैं। क्योंकि : 


(आ) “चेतनावद्वि स्तुतयों भवम्यि' । उनकी स्तुति ठीक इन ही बुण-धर्मों से युक्त के रूप में की गई है, 
बेश्तो चेतना मनुध्यों गो होती है । 


(आ ) तथाअधिध्ञानानि | देवताओं के नाम भो ढौकू उसी तर है के हैं, जेध्र कि मनुष्यों के नाम होते हैं 


एड़ी बात बोत आदि भी यश-श्रमी, उवंशी-पुरुरव स्‌ आदि सूक्सों में उसी तरह मिलती है जंसे म नुष्पों में आपस में 
होती है । 
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(६) अथापि पौरुष--वविधिकद्र व्य---संयोग: । इनके भी वे ही उपकरण बताये गये हैं जो मनुष्यों के 
होते हैं : 
आ द्वाभ्यां हरिम्यामिन्द्र यादि' (ऋ० २/१८/४) । 
“अपा : सोभमस्तामिन्द्र, प्रयाहि, कल्याणीर्जाया, सुरण ग्रदहेते' (ऋ ३/५३/६) 


(इ) अयापि पोरूष--विधिकरंग संस्तूयन्ते । इनकी स्तुतियों में मनुष्यों जेसे अंगों का ही वर्णन 
मिलता है : 


ऋष्था त इन्द्र, स्थाविरस्य बाहु (ऋ ६/४७/८) । 


(उ) अथापि पौरूष--विधिक : कमंभि: । मनुष्यों जेत्ते खाता, पीना, सुनना आंद कम ही देवताओं के 
भोीवणित हैं : 


तुभ्यं सुतो मधवन्‌, तुभ्यं पकवरोड्वोीन्द्र, पिब च प्रस्थितस्य | (ऋ० १०/११६/७) 


(ख) 'अ...पुरुष -विद्या : स्युरित्यपरम्‌' (७/३3) | दूसरा पक्ष यह है कि देवताओं का आकार पुरुषों 
जंसा नहीं है | इस पक्ष के तक ये हैं , 


(अ) अपि तु यद्‌ रश्यते5पुरुष विधम्‌ तद/ययाग्निर वायुर, आदित्य :, पृथिवी चन्द्रमा इति। 


प्रत्यक्ष प्रकरण से सिद्ध है कि देवताओं का आकार मनुष्यों जता नहीं है। उदाहरण के रूप 
में अग्नि, वायु, सूर्य आदि को देख लें । 


इस युक्‍्ति के बाद याछ्क ने प्रथम मत की युक्तियों का खण्डन प्रस्तुत किया है। निषण्टु के देवत काण्ड 
में अक्षा (१/३/४) से लेकर औषधपः (२२) तक के सभी नाम अवैतन पदार्थों में हैं। पर उनका वर्णन चेतन के 
समान--चेतन पुरुष के जसे नामों, हांथ-पंरों आदि अंगों, उपकरणों, क्रियाओं से युक्त, के रूप में किया जाने से 
क्या वे मनुष्य --विश्र हो जाते हैं जब वे मनुष्प-विध नहीं हो जाते, त॑ब सूर्य, चन्द्र आंदि पदार्थ ही इस आधार पर--. 
चेतन के समान वर्णन के आधार पर मनुष्य विघ कंसे हो जायेंगे । 


(३) “अपि वा उभयविधा:्सयु:” देवता पुद्षविध ओर “अपुरुषविध' दोनों प्रकार के हो सकते हैं। 
अग्नि आदि देवता देखने में अपुर्षविध होते हुए भी- अलंकारिक रूप से “पुरुषविध हो वर्णित हैं। इसी प्रकार 
“कर्मात्मान एते स्यु:” ऐवा यास्क ने कहा है। अर्यात कर्म की सिद्धि के लिए आत्मा उस रूप का हो जाता है । 
प्रतिपादूव कर्म जिन अंगों ओर द्रव्यों से सम्पन्त हो सके ...वे ही अंग और द्रव्य देवता में कल्पित कर लिये जाते हैं । 
आधचाय॑ दुर्ग एवं यास्क्र दोनों ही मानते हैं कि अधिष्ठान “अपुरुषविध' होता है तथा उसका अधिष्ठातृ देवता पुरुषविध 
होता है | पृथिवी देखने में अपु€ष विध है परन्तु स्त्री रूप में भी स्तुति होती है । 


आधुनिक विंद्वातों ने बे दिक-साहित्य का गम्भो र अनुशीलन करके जो निष्कर्ष निकाले हैं उनके अनुसार 
देवताओं के मामसबोकरण के विविध रूप प्राप्त होते हैं । कभी प्राकृतिक पदार्थों के नाम से देवताओं को पुका रा जाता 
है, तो कभी उच्चतर मानवोकरण की रूपरेखा मिलती है। सूययं की किरणें उसको भुजाएं हैं। अग्नि कौ ज्यालाएँ 
उसको जिह्‌वा हैं । बत्र को मारने में इन्द्र को. शक्ति देखने लायक है। यज्ञ करने वालों को देवता सहायता श्रदान 
करते दैँ किन्तु कृषणों को दण्ड भो देते हैं । लंतिकता उच्च कोटि को है। इन देवताओं की शक्ति ओर महिमा तो 
प्रसिद्ध है। हम नेक्डानल के कथन से सहबत हैं कि “बेद के सच्चे देवता उत्कृष्ट मनुष्य ही हैं जिन्हें मगुष्य की 
प्रब्तियां ओर वासनायें प्रेरित करती .हैं। मनुष्य के समान होते हुए भी ये अमर हैं। इन्हें अतिमागव क्कना 
(सुपर मन) असंगत नहीं है । 
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 जोतवैदस :--<पुत्पत्ति की दृष्टि से यह शब्द “जात और बेदस' शब्दों का समस्त रूप॑ है। 'जात शब्द 
५/जन्‌+त (क्‍्त) से ओर ' बेदस' विद से निष्पन्न है। जात का तो कोई विशेष अर्थास्तर नहीं है, पर विकरण भेद 
से अर्थ-भेद के कारण 'विंद्‌' धातु के कई अर्थ होते हैं । इस शब्द में कौत-सो एक या अनेक धातुओं का अर्थ अभीष्ट 
रहा होगा, इस पर ऋग्वेद संहिता कुछ प्रकाश डालती है : 


(क) जन्‍्मऊउन्मन्‌ निहितो जात-बेदा: । ३/१/२० ॥। 

(ख) जात आपृणों भुवनानि रोदसी ॥ र३/२/१० ॥। 

(१) विश्वा वेद जनिका जात-वेदा: ॥ ६/१५/१२र ।। 

(घ) जातो यदस्ने भूवना व्यक्ष्य: ॥ ७/१२/३ || 
जार निरुक्तियां यास्क ने दी हैं :- 


(१) जातानि वेद । (२ ) जातानि बेन विदु: । (३) जाते जाते विद्यते । (४) जातविद्यों वा जात- 
प्रश्चान; । 


यहां प्रथम मम्ज में ५/बिद्‌ सत्ता अर्थ में अभिप्रत है: अग्नि प्रत्येक जन्मघारी में स्थित--सत्तावान्‌ है। 
दूसरे मंत्र में लाभाथंक १/ विद्‌ अभीष्ट है : उत्पन्न होते ही तुमने भुवनों (ओर) घरती-माकाश को भर दिया-- 
उन्हें प्राप्त कर लिया ।. तीसरे मस्त में ज्ञानाथंक ५/विद्‌ ही है । अथव-वेद-सं हिता (१/८/४) में भी यही निवंचन 
दिया गया है : 'यत्रेषाभग्ते जनि प्रानि बेट्थ गुहा सतामत्रिण ।$ जातवेद:' । चोथे मन्त्र से भी यही अर्थ लक्षित होता है। 

बैश्वानर : -'वेश्वानर” भी “अग्नि' का ही गुणाभिधान है। यह नाम पार्थिव पदार्थों में अग्नि को बध्या- 
पकता बताता है । यह दो शब्दों--..'विश्ञ' -- सब, “नर ...पुरष के मेल से बने (विश्वोतर शब्द का तद्धित रूप है। 
यों इसे विश्वान्‌+ अर विश्वातर का भी तद्धित रूप कहा जा सकता है। तात्तविक दृष्टि से याश्क हमें शाकपूरणि 
आचाय॑ से सहमत प्रतीत होते हैं । यह साधारण अग्नि के लिए प्रयुक्त नहीं होता, बल्कि ' ओत्पत्तिक' 'अग्नि' के लिए 
प्रयुक्त होता है । अर्थात्‌ सूर्य और बिंजली से उत्पस्त जो अग्नि है उसे बेश्वानर कहते हैं । आतिशी शीशे (सूयंकान्त 


मणि) के द्वारा प्रकट होने वाली आग 'बैश्वानर' है और बिजली से जो आग पैदा हो जाती है, वह वेश्वानर है । 


यहाँ यह बात भी ध्यात में रख नी चाहिए कि मूलतः: एक शक्ति ही विभिन्‍त प्रकार के कर्म विभिन्‍न 
स्थानों में करने के कारण अग्नि, इन्द्र, सुर्य बादि कहलातो है | “अग्नि” पाथिव होने के कारण ही स ब-प्रथम हो, 
ऐसी बात नहीं है। 'इन्दर ओर 'सरयं' भी बस्तुत: अग्नि ही हैं | पाविव आग तो इनका एक साधारण रूप है। यही 
कारण है कि इन्द्र सूर्य प्तो न केवल औष्ण्य तथा प्रकाश-धर्मा हैं, अपितु इनसे ' पाथिव” आग भी पैदा हो जाती है। 
अतः वस्तुत: अग्नि ही एक तत्त्व है, जो पूथियों पर 'भग्ति , 'जात-वेदस', 'बेश्वानर' आदि नामों से तथा अन्तरिक्ष में 
इन्द्र, वायु, रुद्र आदि नामों से और दु में सुर, आदित्य, मित्र आदि नामों से जाना जाता है। यही कारण है कि 
अग्नि ओर उसके अन्य जात-बेदस्‌ आदि पर्याव अपने प्रधान अर्थों में तो प्रयुक्त हैं ही, कई बार मध्यम तथा उत्तम 
लोक्ों की ज्योतियों के लिए भी प्रयुक्त मिल जाते हैं। उनके स्वरूप को स्पष्ट समझाने के लिए यास्क का इस विषय 
पर यह मत है कि तत्वत: एक होते हुए भी इन देवताओं में 'स्थान-कृत' भेद अवश्य है। इस भेद के कारण ही पृथिबी 
के दे तता का नाम 'अग्ति' प्रत्तिद्ध हुआ है। अतः ' अग्नि' नाम प्रधान रूप से तो पार्विव ज्योति के लिए ही प्रयुक्त 
है; गौण रूप से वह अन्य लोकों की 'ज्योतियों' के लिए भी भ्रयुकत हो सकता है । “अग्नि! आदि नाम वंदिक साहित्य 
में प्रयुक्त हुए हैं। अतः गौण प्रधान का निश्चय भी बंदिक-साहित्य और परम्पराओं के हो आधार पर होगा । उस 
दृष्टि से हमारा यह नि५कर्ष है कि देवता जिस नाम से किसी समूचे सुकत में वणित है, या जिस ताम से यज्ञ में हृथि 
प्रदान की जाती है, वहूं उस लोक का प्रधान देवता नाम है। अन्य आने वाले नाम प्रयोग गोण हैं। “यस्तु सूकत 
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भजते यस्मे, हवि।रूप्यते, अयमेव सो5ग्नि: । निपातमैवंते उत्तरे ज्योतिषी एतेन नामधेयेन भजेते' (७/१८, २० और 
२८ भी देखें ) ह 
आंचाय॑ शौनक ने भी यहो कहा है: 
निरूप्यते हवियंस्य, सक्‍तं च भजते च या। 
सेव तत्न प्रधानं स्थान, न निपातेन या स्तुता ॥| बू० १/७८ ।। 

देवताओं के वर्गीकरण में केवल स्थान ही आधार नहीं है। तत्तत्‌ स्थान के साथ प्रध्येक देवता के कुछ 
प्रातिश्विक (बिल्कुल अपने कायं) भी निश्चित हैं: 

अग्ति' अर्थात पायित्र देवता के दो प्रप्रुश्ध कार्य हैं: (क) हृथि को देवताओं तक पहुंचाना तथा (ख) 
देवताओं को यज्ञ - वेदी पर लाना। इनके अतिरिक्त आंख का विषय बनने वाला चमकना, प्रकाश करना आदि 
कार्य भी 'अग्नि' के ही कार्य हैं। वायु अथवा इन्द्र के कर्म हैं (क) जल बरसाना (ख) वृत्न को मारना तथा अन्य भी 
जो कुछ ताकत का कार्य हो, वह । इन्द्र कर्मंब तत्‌ । 

सूर्य अर्थात “द्य' के देवता का कार्य (क) किरणों से जल को धरतो से. उठाना, (थ) उसे धारण किये 
रखना, (ग) जो कुछ महत्ता से संबंध रखता है, वह सब कार्य भी सूर्य का हो है । 

इनका व्यभिचार दिखलाई देने पर ग्रोण|प्राधास्य के आधार पर देवता का निश्चय कर लेना चाहिए । 

वैश्वानर :--इस देवता के भौतिक स्वरूप पर विद्वानों में बड़ा मतभेद हैं| वेश्वानर के वर्णन वाले मंत्रों 
में कई ऐसे कार्य बताये हैं, जो या तो कि ती माध्यमिक (अन्तरिक्ष-स्थानीय) देवता के हो सकते हैं, या ओऔत्तमिक 
(चु-स्थानीय) देवता के । ऐसी ध्यिति में यह पार्विव है, या अन्तरिक्ष-स्थानोय, या द्य-स्थानीय है, ये तोन विकल्प 
उपस्थित होते हैं। या€क इन्हें अग्ति मानते हैं। उत्तका विरोधो मत मीमांस्कों (पूर्व याज्ञिकों) का है। एक पक्ष 
इन्हें माध्यमिक विद्युत भी मानता है । 

(क) 'वेवानर' माध्यविक है । निम्नलिखित मंत्र में वंश्वानर अग्नि को व॒त्र, शम्बर ओर दस्यु को 
मारने वाला, जल को प्रदान करने वाला, तय! बृषभ बताया है । “अग्नि' शब्द यद्यपि इसे पार्थिव ही सिद्ध करता है, 
तथापि नाम का तो गौग प्रयोग भी हो सकता है, वह क्योंकि माध्यमिक भी है तो ज्पोति ही। 'ज्योति” अन्तत: 
'अस्नि' का ही रूपाँतर है। वर्षा आदि कार्य, जबकि केवल माध्यमिक के ही हैं। इनका गौण प्रयोग 'अग्नि' 
(पार्विब) के लिए नहीं हो सकता | अतः इस मंत्र में वर्णित वेश्वानर “अग्नि! पार्थिव नहों, अपितु “अन्तरिक्ष 
ध्यानीव ज्योति है | हे 

प्र नू महित्वं वृष पस्य वोचं, य॑ पूछो वृत्र-हणं सचन्ते । 
बेश्वातरो दस्युम ग्तिजंधन्वान घूनोत्काष्ठा अब शम्बरं भेत । ऋ० १/५६/६ 


इप प्रहार यास्‍्क कहते हैं कि बर्षा का वर्णत, तया इवो प्रकार अन्य विशेष बातें “अग्ति' और “आदित्य 


के कार्यों के रूर में भी वागित हैं। मदत्‌ तो वर्षा को पृथिवी पर लाने का कार्य भर करते बतनाये हैं : 


कृष्ण नियान॑ हरय: सुपर्गा अपोव्ताना दिवपुत्पतन्ति । 
त अगववत् न्‍त्सदनादृतस्यादिद घुतेन पुथिवी ब्युते ॥ १/१६४/४७ ॥ 


(ख) वेश्वातर सूर्य भी है। याज्षिक प्रक्रिया दो प्रकार की: है : 


(अ) कल्प अ्रूवों द्वारा बतलाये विधान के अनुसार बेडिक तथा स्मात॑ं मन्द्रों का प्रवोग करते हुए तत्तद्‌ 
देवता के लिए अग्नि में तत्तद्‌ आहुर्ति देना । ब्राह्मणों और कल्प-सूत्रों (श्रोत तंथा गहू य सूत्रों) में इसी प्रकार के 


यज्ञों का वर्णत है। इती विषप प 


र॒ गंभी रता-पूर्वंक विवार करने वाला शस्त्र ' मीमाँवा' हैं, जिसे १4-पम्रोमांसा कहा 
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जाता है। (अ)) आरण्यक़ों में बताये विधानों के अनुवार यज्ञ को विभिन्‍न क्रियाओं को आध्यात्मिक प्रतीक मानै- 
कर मानतिक रूप से उत-उन क्रियाओं को करना | ब्र हाणों तथा कल्प-सूत्रों में बहुत विस्तार से प्रतिपादित अंश्वभेध 
यज्ञ का हो वहदारण्यकोतनिबद्‌ में वर्णत इसका उदाहरण है। इस यज्ञ में वाविव अग्ति तथा पार्थिव आहुति न 
होकर सव कुठ सानभिक होता है अर्थात आत्म-बितन ही होता है। वेदान्त का आरम्भिक रूप यही है। इसका वर्णन 
ब्रह्मजों के अन्तिम भाग आरण्यकों और उपनिषदों में प्रतियादित है। इस विषय का गंभी रतापूवंक निरूपण बादरायंण 
ने अपने ब्रह्म सूत्र में किया है । 


यास्क्र ने सम्भवत: ब्राह्मणों ग्रन्थों के पूर्व भाग में प्रतिपादित यज्ञ-विद्या के आचार्यों को इसलिए “पूर्व 
याज्ञिका: कहा है । इसका अथ॑ पूर्व सीमांसक है। इन पूर्व-पाज्ञिकों का कथन है कि : 


(अ) सोम याग में प्रात: मध्याह्ञु और सायं कालों में कुछ विशिष्ट होम किये जाते हैं, जिन्हें याज्ञिक भाषा 
में 'सबन' कहा जाता है। ये 'सवन' क्रमश: एक एक लोक के प्रतीक हैं। प्रात: सबन का संबंध पथिवी से, “'माध्यन्दिन 
सबन का अस्तरिक्ष से ओर सायस्तेन अथवा 'तृतीय सवन' का यू से है। ये लोकों तथा सबनों का आरोह का, अर्थात्‌ 
नीचे से ऊपर की ओर जाने का क्रम है। इससे उल्टा अवरोह कहलाता है । 


इन सवनों का संबंध तीन लोकों से है, यहू उन के देवताओं से स्वत: सिद्ध हो जाता है। इसके अनुसार 
'सायन्तन सवन' का संबंध “'वेश्वानर” अर्थात उत्तम लो+ के देवता सूर्य से है। अग्ति मझत शस्त्॒ नामक एक कर्म 
वि्लेष में तृतीय सबन में बेश्वानर देवता के सूक्‍त का प्रयोग किया जाता है। उसके बाद, अर्थात मध्याहन 'सबन "में 
माध्यमिक देवता के तूकत का | इससे विद्ध होता है कि वेशाानर' धयु-स्थानोय देवता है । 


लोड़ों ओर सबनों के इस संबंध को यास्क्र काल्पनिक मानते हैं। अर्यात यह संबंध वास्तावक न होकर 
अर्थ-त्राद-मात्र है। अथं-वाद में कही गयी बातें वाध्तविक नहीं होती, जबकि 'देवता' वास्तविक है | 


हमारे "विचार में यह.तक दुबंल है। “अवंवाद' वास्तविकता पर आधारित भले न होता हो, वह उस 
के प्रवक्‍ताओं के बिम्तत की दिश। को भो तो बतलाता है। इप् 'अधंवाद” की कल्पना करने वाले लोग “वेश्वानर” 
को जब यु-स्थानीय मानते होंगे. तथी तो उन्होंने इन दोनों के संबंधों को कमं-काण्ड में प्रतिष्ठित किया । 


(अ) आदित्य को विज्षिष्ट गतियों के कारण मासों के १२ प्रेद होते हैं। यही कारण है कि आदित्य का 
१२ को संख्या से विशिष्ट संबंध है। कर्म-काण्ड में भी यह संबंध दृष्टि में रखा गया है.। आदिश्य के लिए बनने बाला 
पुरोड्ााश (एक विशेष प्रकार की रोटी) १२ करालों (भ्रिष्टी के तवों) पर बनाया जाता है। “बैंश्वानर' का पुराडोश 
भो बारह कपालों पर हो सेंका जाता था । इस सिद्ध होता है कि 'बेश्वानर” आदित्य के समान ही यु-स्थानीय हैं।' 

याहरू १२ (द्वादश) खंकपा का आदित्य से अविनाभाव संबंध नह मानते हैं। अन्यथा सूर्य के लिए एक 
कपाल और 'पंच-कय्ात पुरोडाक्ष' नहीं दिया जाता । बेदों में ऐसे उदाहरण भी मिलते हैं। 

(६) ब्राह्मण प्रस्थों में बेश्वालर अग्नि को तृतीय लोक का (असो--वह्‌ दूर) बताया गया है : “असौ 

बाउग्नि--बेश्वान र:” (मंत्रायणी संहिता २/१/२) । द 

यास्क्र: ब्राह्मणों में तो एक हो विशेषता को कई वस्तुओं में बतलः देना साधारण बात है। जैसे-... 
'बश्यानर' को हो कहों 'पुथिबी' बताया है, “कहीं संवस्सर', तो कहीं 'ब्राह्मण' । एक ंश्वानर' ये तोनों तो होने से 
रहा । अत: उपयुक्त वचन भी इस बारे में प्रमाण नहीं है । 

. (६) ऋतु विशेष पर किये 'जाने वाले ऋतु-याओं ओर प्रात: सवन आदि कर्मों में सोम-पान के लिए देव- 
ताओं को बुलाने के निमित्त उच्चारित पद-समृह 'निवित' कहलाते हैं । इनमें से एक - “आ यो शथां भात्या पृथियो म्‌' 
(माँलायन श्रोत-सूत्र ६/२२/१) के देवता 'सूर्य भोर वेश्वानर' बतलाये हैं कि सूयं-वश्वानर छू ओर प्थिवो को 
प्रकानित करते हैं। अत: वंश्वानर' सूर्य के साथ आने से औत्तमिक ही है, पाथिव नहों । 


आया इइ॒इ॒॒॒_॒_॒॒॒...._..... चु 
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यॉस्क : उपयुक्त निवित्‌ में “यो विद्ध्यो मानुषीभ्यो दौदेत” (जो मनुंध्य प्रजाओं के लिए प्रकाशित 
होता हो) में मनुष्य लोक से सम्बद्ध अत एवं 'पाधिव अग्नि! को ही 'वैश्वानर' कहा गया है । 


(उ) द्वादशाह क्रतु के ८ वें € वें और १०वें दिन गाये जाने वाले ३ छन्दोम स्तोमों के सूक्‍तों के देवता 
सूर्य और वंखापर' हैं। उप सूक्त के !दिवि पृष्टो अरोवताग्निवेश्वान रो बहन्‌' (वा० सं० २३/६२) मन्त्र में वेश्वानर 
को यु-लो में प्रकाशित होता बतलाया' हैं। द्यु-लोक में सूर्य प्रकाशित होता है, अत: वेश्वानर सूर्य (उत्तम-स्थानी ) 
ही है। 


यास्कर: --छान्‍्दो भिक सूकत में 'पाथिव अग्नि! ही अभिप्रेत है। 'वृषा पावक दीदिहि---ज मद ग्निभि राहुत: 
(शांबायन श्रोत-सूत्र १०/(०/८ तथा आश्वलायत श्रोत सूज़ ५/(/७) -इस सूकक्‍त में अग्ति प्रज्वलित कर चके 
ऋत्विजों द्वारा आहुत पार्थिव अग्नि को हो वंश्वानर कहा गया है । 


(ऊ) हृविष्पान्त शब्दों से प्रारम्भ ऋ० १०/८८ सूकक्‍त 'सूर्थं' और 'वेश्वानर' की स्तुति में है। यहां 
'वेश्वानर' से 'दिग्य-देवता' ही इष्ट है यह निम्न मंत्रों से स्पष्ट है, क्‍योंकि इनमें 'वश्वानर' को 'दिनों का सूचक 
“उतर को अत _त करते वला, 'अआती महिमा से लोकफ़ों को परिभूत करने वाला' बताया है, जो सूर्य के लिए ह्दी 
सम्भव है । के 


विश्वस्मा अग्नि भुवनाय देवा वेश्वानरं केतुमह नामकृण्वन । 
आ यस्ततानोषसो विभातो रयो उर्भोति तयो अधिषायन ॥। 
वेश्वानरं विश्वह्म दीदिवांस॑ मन्त्नेरग्वि कविमच्छा वदामः । 
यो महिस्ता परि बभूवोवी उतावस्तादुत देव: परस्ताद ॥ 


यास्क: इस सूक्‍त का प्रारम्भ 'पारथथिव अग्नि” के वर्णन से मानते हैं। वही आगे '“वंश्वानर' आदि शब्दों से 
चला है । अत: उपयुक्त मन्त्रों में भी उसी का वर्णन है । निम्न मंत्र में [ु-स्थानौय' 'विवस्वत्‌', “अन्तरिक्ष-स्थानौय' 
मातरिश्बत्‌ और 'वंश्वानर अग्ति' का पृथक पृथक उल्लेख है। इससे सिद्ध होता है कि यह दिव्य और माध्यमिक 
से भिन्‍न पाथिव ही है। (यथा ऋ० ६/८/४) । 


निम्त मंत्र में वंश्वानर को पव॑ंत, ओषधी एवं मनुष्य-इन पदार्थों में स्थित वसुओं (धनों) का स्वामी' 
बताया है | यह ग्रुण इसे पाविव बनाता है । 


आ सूर्य न रश्मयों ध्रूबासो वंश्वानरे दध्िरे$ग्ता बसूनि । 
या परव॑तेष्वोषधीध्वप्सु, या मानुषेष्यसि तस्य राजा ॥ ऋ० १ /५६/१ 


इसके अतिरिक्त बहुत से मन्त्रों में “आदित्य की ही स्तुति “अग्नि' के रूप में है, तो कई मंत्रों में अग्नि 
को 'आदित्य' के रूप में बताया गया है । यदि “वंश्वानर आदित्य' हुआ होता, तो उसका डर्णन उन ही धसृक्‍तों और 
ह॒विर्भागों के संदर्भ में होता जो द्यु लोक से संबद्ध हैं। आदित्य के ही उदय, अस्त, जगत की परिक्रमा आदि कर्मों 
का वर्णन वश्वानर' नाम से हुआ होता, जबकि 'वेश्वानर' की चर्चा अग्नि (पार्थिव) के ही सूक्‍तों तथा हृविर्भागों में 
मिलती है। पार्थिव अग्नि के हो वहन दहन ५च्चन आदि कर्मों का वंश्वानर के कर्म के रूप में वर्शव मिलता है। इस 
से यह घिद्ध होता है कि 'वश्वानर' पाथिव अग्नि ही है, दिव्य नहीं । अत: निष्कर्ष य ही है कि जहाँ वंश्वानर सूक्‍्त 
के प्रधान देवता के रूप में वर्णित है, या जहां उनके लिए ह॒विष्‌ प्रदान करने का विधान है वहां तो 'तश्वानर पाथिव 
अग्नि' ही है। इस नाम से जहाँ ऊपर की दो ज्योतियों का वर्शन वंश्वानर के नास से आता है, वहां वेश्वानर का 


प्रयोग गोण समझना चाहिए । 


तीन ह्वी देवताओं की ब्याद्या करते हुए बास्क देवत'-बाची पद का निवंचन करते हैं। उसके बाद दंदिक् 
ऋ बाय उद्धत करके उनका भ्रयोग दिखलाते हैं तथा यह सिद्ध करते हैं कि ऊपर के दोनों ज्योतिष्पु ज, विद्युत और 


;# 
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सूर्य भी इन नामों से पुकारे जाते हैं। जंसे --'अग्ति यों तो पाथिव अग्नि का नाम है किन्तु विद्युत एवं सूर्य का 
उल्लेब भी लाक्षणिक रूप से इस नाम से अभिगहीत है । 

अन्त में वे निष्कर्ष निकालते हैं कि सुकतों में संबोधित तथा हवि पाने वाले इसी “अग्नि' को क्रमश: अग्नि, 
जातवेदस तथा वेश्वानर कहते हैं। इन नामों से शेष दोनों ज्योतिष्पुज कभी कभी सूक्‍तों से संबोधित होते हैं, या 
हुवि पाते हैं । 

वैश्वानर के विषय में य्रास्क ने बहुत बड़ा विवेचन किया है तथा कई सनोरंजक बातें उद्धत की हैं । 
बिजली और सूर्य से अग्नि किस प्रकार निकलती है उसका वज्ञानिक वर्णन उस समय क्े प्रारम्भिक पदार्थ-विज्ञान का 
परिचायक है। या८क कहते हैं कि जब किसी ठोस वस्तु पर बि जली गिरती है उस सपय तक यह अपना ही गुण 
लिये रहती है जब तक ठहर नहीं जाती । उसका गुण है जल में प्रज्बलित होना और ठोस वस्तु में बुझ जाना । 
किन्तु स्थिर होते पर 'पाथिव अग्ति' का गुण ग्रहग कर लेती है। अर्थात ठोस में प्रज्जलित होना और जल में बृझ् 
जाना । इस प्रकार विद्युत से अग्ति का संबंध स्थापित किया गया है। इसी प्रकार सूर्य से भी अग्ति का संबंध 
दिखलाया गया है | जब सूय॑ उत्तरायण में होते हैं तब कांसा या मणि को साफ करके उसको किरणों के सामने सूखे 
गोबर के पास रखें तो वहू जलने लगेगा । 


बैश्वानर का वर्णन जिस पाण्डित्य प्रकर्ष के साथ उन्होंने किया वह उनकी विलक्षण-वँदुषो का परियायक 
है। वेश्वानर को सूर्य के रूप में सिद्ध करने के लिए जितने त कई दिये गये है उनके खण्डन में यह स्पष्ट हो' जाता है 
कि यास्क का अध्ययन कितना विस्तृत एवं गम्भीर था । 





पाठ ११ 
प्रोपनिषविक विचारधारा श्रौर भारतीय संस्कृति के निर्माण में उसका योगदान 
(खण्ड ॥) 


समस्त संस्कृत वाड_मय का सर्वोत्कृष्ट रत्न, भारतीय तत्त्व-चिन्तन का अनर्घ नवनीत, श्रुति-साहित्य का 
परम पुनीत सार उपनिषद्‌ हैं। भारतीय तथा विदेशी विद्वानों ने एकस्वर से इनकी गुणवत्ता को स्वीकार किया है 
तथा मुक्तकण्ठ से इनकी प्रशस्तियां गाई हैं। आधुनिक काल में जम॑न विद्वान्‌ शोपेनहॉअर ($ 000०7%८॥॥४०८) का 
कहना है, “सम्पूर्ण संसार में किसी ग्रन्थ का अध्ययन इतना कल्याणकारक और शान्तिदायक नहीं है जितना उपनियदों 
का । यही मेरे जीवन क्री शान्ति रही है, यही मेरी मृत्यु की भी शान्ति रहेगी ।” 


भारतीय परम्परा में अपौरुषेय रचना के रूप में स्वीकार की जाने वाली “श्रुति” का, उपनिषद्‌ अन्तिम 
(चरम) चरण हैं (--संहिता, बाह्मण, आरण्यक, उपनिंषद्--श्रुति), अतएव बहुधा इन्हें वेदान्त कहा जाता है। ये 
वेद का (चिन्तन अथवा विचार की दृष्टि से) सार-तत्त्व हैं (--अन्त, ०४३८०॥०८), इसलिये भी इन्हें वेदान्त कहा जाता 
है । व्यवहार की दृष्टि से, प्राचीन काल में, सामान्यत: अध्ययन बेद से प्रारंभ किया जाता था, तदनन्तर गाहुस्थ्य 
जीवन में यज्ञ-यागादि करने के लिए ब्राह्मण-ग्रन्यों की आवश्यकता पड़ती थी, और अन्त में, अरष्यवास करते हुए 
आरण्यकों तथा उपनिषदों का अध्ययन-मनन किया जाता था । इस दृष्टि से भी उपनिषदों का स्थान वेद के अन्त में 
ही आता था । 


उपनिषद्‌ शब्द का सामान्य अर्थ है (आचाय॑ के) “समीप बैठकर ज्ञान प्राप्त करना' । अनेक उपनिषदों 
में शिष्यों के आचायं के पास जाकर उनसे उपदेश प्राप्त करने की प्रार्थनाओं के उल्लेख हैं। जिन उपनिषदों में ऐसे 
स्पष्ट उल्लेख नहीं भी हैं उनमें भी 'संवाद' की पद्धति स्पष्ट है! । भारतीय परम्परा में 'केैवल अधिकारी को ही भ्ञान 
प्राप्त हो' इस बात का कठोरता से पालन किया जाता था। इसीलिये जिज्ञासु शिष्यों को पास बिठाकर आचार्य॑ 
उपदेश देते थे । इस दृष्टि से, उपनिषद्‌ रहस्य, गरृढ़-विद्या अथवा गुह्मा-ज्ञान कहे जाते हैं। व्याकरण की दृष्टि से यह 
शब्द 'उप' “नि” पूर्वक षदल घातु से 'क्विप्‌” प्रत्यय लगकर बना है (उप+नि+ ४ षद्ल + विवप)। षदल्‌ 
धातु के 'विशरण', 'गति” तथा 'अवसादन' ये तीन अर्थ प्रसिद्ध हैं। इन्हें दृष्टि में रखते हुए शद्भुराचार्य इस शब्द 
की व्याख्या इस प्रकार से करते हैं--- 


“ये मुमुक्षवों दृष्टानुश्रविकविषयवितृष्णाः सन्‍्त उपनिषच्छब्दवाच्यां वक्यमाणलक्षणां विद्यामुपसथोपगम्ब 
तन्निष्ठतया निश्चयेन शील़थन्ति तेषामविद्यादे: संसारबीजस्य विशरणाद्िसनाद्‌ विनाशनादित्यनेना्थंयोगेन विद्या 
उपनिषदित्युच्येते ।"*'*“**** “'“«* “““पूर्वोक्तविशेषणान्मुमुक्षन्वा पर ब्रह्म गमयतीति ब्रह्मगमयितृत्वेत योगाद्‌ 





. उदाहरण के लिए केनोपनिषद्‌ में गुरु-शिष्य का उल्लेख नहीं है तथापि यह स्पष्ट है कि शिष्य प्रश्न 
पूछ रहा है,तथा गुरु उत्तर दे रहे हैं । 
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ब्रह्मविद्योपिष द्‌ । (कठोपनिषद्‌ पर शाझ्भूर भाष्य की भूमिका) । इसमें आचायें शद्भुर ने दो तरह से यह सिड 
किया है कि उपनिषद्‌ शब्द का वाच्यार्थ है ब्रह्मविद्या: (() जो मोक्ष के अभिलाषी व्यक्ति लौकिक और पारलौकिक 
विषयों से विरक्‍्त हो कर इस विद्या की प्राप्ति के हेतु गुरू के समीप जा कर, निष्ठापू्वक: इसका परिशीलन करते 
हैं, उनके अविद्या आदि संसार के बीज का विशेरण अर्थात्‌ हिसन करने से (इस अर्थयोग से) यह विद्या ही उपनिषद्‌ 
कही जाती है। (॥) पूर्वोक्त विशेषणों से युक्त, मोक्ष की कामना करने वालों को ब्रह्मविद्या परब्रह्म के पास पहुँचा 
देती है, इस प्रकार ब्रह्म के' पास पहुँचाने वाली होने के कारण (इस अर्थयोग से) यह विद्या ही उपनिषद्‌ कही जाती है । 
इसी प्रसज्भ में आचाय॑ शद्धूर ने यह भी स्पष्ट किया है कि वस्तुतः उपनिषद्‌ शब्द से ब्रह्मविद्या अभिप्रेत है , किन्तु 
कुछ विशिष्ट ग्रन्थ इस ब्रह्मविद्या का प्रतिपादन करने के निमित्त ही रचे गये हैं अतएव लक्षणा शक्ति से वे भी 


उपनिषद्‌ कहलाते हैं । 


सामान्यतः एक सौ आठ उपनिषद्‌ कहे जाते हैं। इनमें से कोई परम्परा अट्टाईस को तो कोई अबठारह 
को प्रमुखता देती है। शद्भूर ने दस पर भाष्य रचा है, अतएव वे सर्वाधिक महत्त्वपूर्ण माने जाते हैं। निश्चय ही, 
सभी उपनिषदों की रचना एक ही काल में नहीं हुई है, यद्यपि यह निश्चित है कि सभी प्रमुख उपनिषद्‌ बुद्ध तथा 
बौद्धधर्म के प्रादुर्भाव से पहले के हैं (अर्थात्‌ ईसा पूर्व पांचवीं शताब्दी से पहले के)। डॉयसन ([00082०0) के 
अनुसार गद्य में रचित उपनिषद्‌ (जैसे छान्‍्दोग्य, बृहदारप्यक आदि) सबसे पुराने हैं ; इनसे बाद के हैं (ईश०, कठ० 
आदि) पद्मोपनिषद्‌ ; इनके भी. बाद के हैं (प्रश्न, मैत्रायणी जैसे) वे उपनिषद्‌ जो गद्य में रचित होने पर भी अपनी 
भाषा तथा विषय-सामग्री के कारण स्पष्टतः उत्तरवर्ती दिखाई पड़ते हैं! । 


| उपदिषद्‌ न केवल परम्परा की दृष्टि से पूर्ववर्ती संहिता साहित्य से जुड़े हुए हैं, ये संहिताओं में 
प्रारमंभ हुई चिन्तन-घारा की स्वाभाविक परिणति दिखाई पड़ते हैं। स्वयं भारतीय सो की दृष्टि से 
बेदों का कर्म-काण्ड तथा ज्ञान-काणष्ड के कप में द्िविध विभाजन करती है और ब्राह्माण-प्रन्थों में वेद के कर्म-काष्ड 
का तथा उपनिषदों में उसके श्ञान-काण्ड का चरम विकास स्वीकार करती है । 


ऋग्वेद में चयौ, पृथिवी, सूर्य, वायु, पर्जन्य, मरत्‌ आदि (देवरूप में परिकल्पित) प्रकृति की विभिन्न 
शक्तियों की स्तुतियां दिखलाई पड़ती हैं। ऋग्वेद का ऋषि इन प्रकृति की शक्तियों को देवता मान कर निज , 





. देखिये -8676 $$ ए076 0 ए9ए/७ 87७०एप्र४४07 976860(4 0 76 ७879 9708० ए927/३803, 
9]6 7 [06 ४८7 07९8. हटा 8 7076 ० - एशाहा०५3 छ078079 870 08८५४०५४०॥- (१६89॥६८78580, 
]90499 ?/४'०४०7०॥७९४, एऐ४॥६ !, 9. 42) 


पहले के गद्योपनिषदों में अधिक विशुद्ध (दार्शनिक) विचार-विमर्श है, जबकि बाद के उपनिषदों में धार्मिक 
उपासना एवं भक्ति अधिक है । 


यह॒ उल्लेखनीय है कि आस्तिक परम्परा समस्त अति साहित्य को (जिसमें 
आरण्यक तथा उपनिषद्‌ शामिल किये जाते हैं) अपोरुषरेय रचना स्वीकार करती है। । अं + तु; नील नह 
में आपस में, अपितु संहिताओं और उपनिषदों में भी काल की दृष्टि से कोई पौर्वापयं नहीं है । 
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कल्याण-प्राप्ति के निमित्त इनकी उपासना करता है। मानव विकास के प्रथम चरण में यह स्वाभाविक भी है क्‍योंकि 
इस काल में प्रकृति के विभिन्‍न रूपों का. मानव जीवन पर प्रभाव अत्यन्त प्रत्यक्ष तथा गहरा अनुभव किया जाता 
था । लोभ और भय की सहज वृत्तियाँ मनुष्य को इन शक्तियों के प्रति उन्मुख बनाती थीं और वह सहज भाव से 
उपासना के द्वारा. इन्हें प्रसन्‍त रखने की चेष्टा करता था। स्वभावतः, इस अवस्था में मनुष्य की वृत्ति प्रधानतः 
बहिमु जी थी और वह प्रकृति की उस प्रत्येक शक्ति को देवता के रूप में स्वीकार करता था जो उसके जीवन को 
किसी भी रूप में प्रषशभवित करती हुई लक्षित होती थी। बैदिक ऋषि, कदाचित्‌ अधिक चिन्तनशील था। उसने शीघ्र 
ही यह अनुभव कर लिया कि सूर्य, वायु, पर्जन्य, मरुत्‌ आदि प्राकृतिक शक्तियाँ मानव जीवन पर जो भी अच्छा 
या बुरा प्रभाव डालती हैं वह अपनी इच्छा या स्वतन्त्र शक्ति के कारण नहीं डालतीं ; बस्तुतः ये सभी शक्तियाँ 
एक अटल नियम अथवा विधान से बंधी हुई होने के कारण ही ऐसा करती हैं। ऋग्वेद में इस विधान की संज्ञा 
ऋत है और वरुण को इसका स्वामी कहा गया है। “ऋत' के दर्शन ने वैदिक ऋषि की वृत्ति को अस्तमुखी बना 
दिया। यह न केवल बाह्य प्रकृति में 'ऋत'” के दर्शन करने लगा अपितु आशभ्यन्तर श्रक्ृति में भी उसे इसके दर्शन 
होते लगे ! फलस्वरूप, वरुण न केवल बाह्य प्रकृति का नियमन करने वाला देवता स्वीकार किया गया अपितु मनुष्य 
की आध्यन्तर प्रकृति का, उसके आचरण का, उसकी नेतिकता का भी वह नियल्‍ता स्वीकार किया ग़या। डस 
अभिनव दृष्टि ने एक ओर प्राकृतिक देवों की साख घटा दी (देखिये--कस्मे देवाय हविषा विधेम--ऋ. ॥2। ) 
और दूसरी ओर (नाना देवों के स्थान पर) एक परम शक्ति को स्वीकार करते और उसी री उपासना करने की 
प्रेरशा जगा दी । ऋग्वेद में इस भावनर- क्वी अभिव्यक्ति अनेक रूपों में दिखाई परुती है जसे “विश्वेद्ेवा:', 'हिरण्यगर्भे', 
प्रजापति, 'बिराट्‌ पुरुष आदि की कल्पनाओं में । फिर भी, वैदिक ऋषि की धाभिक भावना मूलत: वही पुरानी 
दी रही, इस यृष्टि से कि अब भी बह निज कल्याश-सिद्धि के लिए (नाना देवों के स्थान पर / एक परम शक्ष्ति दी 
उपासना करता था । लोभ औौर भय की भावताएं उसमें यथापूर्य रहीं ; वह उपासक अथवा थारुक ही रहा तथा 
दिज्य शक्ति उससे भिन्‍्ल उपास्य अथया दाता ही रही । किन्तु मानव के अन्तर की आँख जब एक बार छल जाती 
है तद यह ऐसे भेद-दर्शन से सन्सुब्ट नहीं रद्द पाता । बह सत्य को और भी गहराई और निकटता से देखने का प्रयत्न 
करता है और अन्तत: (उपासक और उपास्य के बीच के) भेद के पर्दे को उठाकर ही चैन पाता है। ऋण्वेद में ही 
वाकू और “दासदीय जैसे सूक्‍तों में वैदिक ऋषि एकेश्वरथाद (॥१050०.८४४७) से ऊपर उठकर अद्वैतबाद 
(0(०:४8०) की क्षलक याता हुआ दिखाई पड़ता है। वेद में विचारों के इस विकास को यदि कुछ परिभाषित 
शब्दावली में प्रकट करने का प्रयत्न करें तो ऐसा कह सकते हैं कि महुंदेववाव (>-बाद्य प्रकृति की शक्तियों की 
देवता के रूप में उपासना) से प्रारग्भ करके बैदिक धार्मिक भावनः एकेश्व रदाद की ओर अशसर हैई और अपनी! 
परिणति में उसने अवैतशाद शी झलक पाई !? 


ऋग्वेद में तत्व की खीज जिस जिन्‍्दु पर आकर रुकती है उपनिददों में यह गहों से शुरू होती है । ऋग्वेद 
में ऋषि विश्द की नाना-रूपता में एक ही तत्त्व की विशमानता को देखने, एहिचानने लगा था (एक सविप्रः बहुधा 
वदन्ति, [ 64/46 ; एक सन्त बहुघा कल्पयन्ति, 3 ]]4/5)। जब एक के समक्ष कोई दूसरा विद्यमान होता है 
तद एक दूसरे की पहिचान करने के लिये प्रत्येक को अलग-अलग बखाना जा रूकता है ; किन्तु जब हो ही एक, एक 
से भिन्न कोई दूसरा न हो तब उस एक की पह्ियान अथवा उसका बखान भी असंध्रव हो जाता है। नासदीय सृफ्त 
में इस (अद्वितीय) एक सत्य की अनिर्वेधनीयता को ऋषि बड़े सहज भाव से अभिव्यक्त करता है--''नासदासीन्नो 
सदासीत्तदानीम्‌ !” (2 29/) । यह परम सत्य दिश्य में सर्वत्र व्याप्त है। पुरुषसृक्त इसी तथ्य की घोषणः 
करता है--सहस्तरशीर्षा पुरुष: सहल्लाक्षः सहस्नपात्‌ ।स भूमि विश्वतो वुत्वा'* *'*'।” (% 9 0/) । किन्तु इस 
पूक्त का यह्‌ सन्‍्त्र एरस सत्य की विश्य-ध्यापफता का ही उल्लेख करके नहीं स्क जाता अपितु (जतुर्र बरदण में 
'अत्यतिष्ठदशाज़ लम्‌! फहकफर) उसकी विश्दातीतता क्र भी उल्लेख करता है। विश्व (अथवः 5 गत) स्वभाय से 


!, इसके यिद्रय म ध्यान देने योग्य है झाँ० राधाकृब्णन्‌ू फी यह टिप्पजी---79% एशएएपल्स्श्रं०0 ५ 3३ 
बह) 9777982!०४४५४॥ &$ 05308]. 794:88 १॥॥080579, ?&४$ ॥, 9. 98-90. 
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ससींम (57/0०) है | यदि परम संत्य केवल विश्व को व्याप्त करने वाला ही ढो तो वह भी विश्व की तरह ससीम 
ही स्वीकार किया जायेगा ।” इस कठिनाई को पार करने के लिए तत्त्वदर्शी परम सत्य को विश्व व्यापी ही नहीं ' 
अपितु विश्वातीत भी चोषित करते हैं। इस प्रकार ऋग्वेद के इन मंत्रों में परम सत्य (0॥॥॥78/2 ९९७॥॥)) के 
व्वषय में दो महत्त्यपूर्ण बातें कही हुई दिखाई पड़ती हैँ-- . 

!. जगत की इस (बाहरी) नानारूपतां में एक ही अन्तस्तत्व है जो स्वतः अनिवंचनीय है। 2. यह 
परम तत्त्व विश्वव्यापी (97780८0() तथा विश्वातीत ( प78790८76%0६) है । परम तत्त्व के विषय में ये बिचार 
सभी उपनिषदों में व्यापक रूप से स्वीकार किये गये हैं । 


उपनिषद्‌ प्रधानरूप से दाशेनिर ग्रन्थ हैं। तत्व की खोज अथवा दत्त्व का चिन्तन, यही उपनिषदों का 
एक मात्र आलोच्य विषय है। ऋग्वेद में जैसे ऋषियों की रहस्यमय अनुभूतियों के कवित्वमय उद्गार हैं बैसे ही 
उपनिषदों भें भी मात्र दाशंनिक परिकल्पनाएं (?॥050फफं८क 89९९०७७४(०॥$ ) है; दाशंत्रिक तथ्यों को युक्‍्ति 
अ्यवा तक के द्वारा सिद्ध करने का अथवा दारशनिक वादों (7६008) को प्रतिष्टित करने का इनमें कोई श्रयास नहीं 
है। यह सर्वेविदित है कि प्राचीन भारत के यावन्मात्र (सांख्य, प्रयोग आदि) आस्तिक तथा (सोकायतिक भाषि) 
नास्तिक दर्शनों में से किसी एक का भी उपनिषदों के समय तक प्रादुर्भाव नहीं हुआ थाः (यह और बात है कि इनमें 
से अधिकांश के बीजरूप सिद्धात्त उपनिषयों में बिखरे हुए उपलब्ध हो जाते हैं) । 


उपनिषरों में परम तस्व फो दो शब्दों--आत्मा तथा हह्मा-के द्वारा, अभिहित किया जाता है! परम 
तस्छ एक ही है (एकमेवादितीयम्‌--छा. भा 2/) तथापि जैसे एक ही सिक्‍के के दो पहलू होते हैं उसी प्रकार एके 
ही परम तश्व को आत्मा तथा ब्रह्म फे नामों से कहा जात है। झोफ-व्यवहांर में ज्ञान की प्रधृत्ति विषयी ($0४३००, 
ज्ञाता) और विषय (०0)००, शेय) की दृष्टियों से होती है। परम-ठश्य का आत्मा तथा ब्रह्म के रूप में अभिषान 
अथवा व्याध्यान इन्हीं दृष्टियों से है, यश्षपि यह स्पष्ट कृप से स्वीकार किया जाता है कि आत्मा और ब्रह्मा एंक 
ही हैं; इनमें से एक को तिषयी तथः दूसरे को विषय मानना कोरा सज्ञान है, क्‍योंकि एक ही तस्द में ऐसे किसी 
भी प्रकार के भेद की कल्पना ही नहीं की जा सकती। इस परम तत्व की पहिचान सांसारिक विषयों की तरह 
इन्द्रियादि कारणों के द्वारा नहीं हो सकती । हम्द्रियाँ स्वभाव से आहर वी ओर ही प्रवृत्त होती हैं और गहरी 
विषयों को ही पकड़ पाती हैं (पराज्चि खानि व्यतृणत्‌ स्वयंधूस्तस्मात्पराड, पश्यति नान्तरास्मनू--कठ ॥] /) 
अतएव समस्त ज्ञान का आधार 'अन्तरात्मा! इनकी पहुँच के बाहर है। यह परम-तत्त्ज़ वृद्धि की भी पहुँच से बाहुर 
हैं (वैधा तकेण भटिरापनेया--कठ । 2/9 ), क्ष्योंकि बुद्धि की प्रदृत्ति विषय तथा विधयी के दैत की संभावना की : 
मारकर ही होती है ; अद्वेत परमतत्त्य (अर्थात्‌ यह परपतत्त्व जो देशकालातीत तथा गिदन्द्र (झञाता-भेय के भेद से 
रद्दित) है) ब्ुढ्धि के द्वारा नहीं पहिचाना जा सकता ! परम-संत्त्व की पहिचान आत्मज्ञान के रूप में (देखिये-योध्सावसो 
प्रुषः सोहहमस्थि ईश. ।6) कैवल शुद्-सत्त्यों को ही होती है। ( देखिये- जशानप्रसादेन विशुद्धसत्त्वस्ततस्यु त॑ पश्यते 
अष्कल॑ व्याममान:-- मुण्डक ॥॥ /8 )। यह एक प्रमाणनिरपेक्ष अन्तद॒ष्टि है जो (शाता-झ्ेय के भेद से ऊपर 
उठकर) सत्य को साक्षात्‌ देखती है। परमतस्य सबेया अशेय नहीं है, केवल लोकिक ज्ञानों की तरह शब्दों (अक्षया 
अन्य साधनों) के द्वारा दूसरे के समक्ष बताया नहीं जा सकता (देखिये--“0०4 90४ 0 900 709 ७४४6, &00 7 
2३४5 50०4 9७६ 7 (०0 ए0०ए७78, १8 (#6 |48 छ०ते 79800 ८:9५7७॥००- 90: ए809ब४८एंशाड॥३०, 98/# 
ए॥४॥०3०एी9, ?&४ !, 0. 78 । उपनिषद्‌ भी कहता है, “महू तु वच्मि, त्वं न वेत्य । | 


3. दर्शनशास्त्र में इस विधार को ?8000०॑ंथव) (नर एशांए७7६७ 99 (002) कहते हैं! इसके दोद को 
देखते हुए विचारकों ने बाद में इसका एरिहार फरने के लिये ?87607लंहशा के स्थान पर फ़ेकाल्यए९ंआ) 
( --(!क्एल ७० ह 78 (300) कहना शुरू किया | इसका अभिप्राय गह हुता कि परमात्मा (503) झनत्‌ में निःशेथ 
नहीं दो जाता अपितु वह चणत्‌ फो व्तिऋन्त करके भी स्थित है! पुरुषसूक्त का यह मन्त्र भी 08760॥#ै&/ फे 
जाय को ही स्फफ्स फरता है ! 
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आत्मा के छूप में परमतत्त्व समस्त ज्ञान का अधिष्ठान है। इस आत्मा का स्वरूप समझाने के लिये 
छान्दोग्योपनिषद्‌ में (/।। 7-2) एंक कथा आती है । कहा गया है कि आत्मा को जानने की इच्छा, से असुरों के 
प्रतिनिधि बन कर विरोचन तथा देवों के प्रतिनिधि बनकर इन्द्र प्रजापति के पास (उपदेश प्राप्त करने के लिये) 
मये । प्रजापति ने कहा, बत्तीस वर्ष ब्रह्मचयं का पालन करो तदनन्तर तुम्हें आत्मा का उपदेश दूंगा। तदनुसार जब 
दोनों ब्रह्मचयें का पालन करके उपदेश के लिये आये तब प्रजापति ने कहा, 'य एषो5क्षिणि पुरुषों दृश्यत एष आत्मेति” 
अर्थात्‌ यह जो आँख में (प्रतिबिम्बित) दिखाई देता है, यही आत्मा है। आँख में शरीर का ही प्रतिबिम्ब दिखाई 
देता है, अतएव, यही सत्य है, यही आत्मा है, यही उपास्य है ऐसा समझकर विरोचन अपने साथी असुरों के पास 
लौट गया । किन्तु मार में जाते हुए इन्द्र ने विचार किया कि शरीर को सुन्दर वबस्त्राभूषणों से अलड्भू त कर लें 
तो इसका प्रतिबिम्ब भी वैसा ही अलडू त दिखाई पड़ेगा ; ऐसे ही यदि शरीर अंधा, लूला या लंगड़ा हो जावे तो 
उसका प्रतिबिम्ब भी वैसा ही अंधा, लूला या लंगड़ा दिखेगा। फिर, शरीर तो नंष्ट भी हो जाता है। इस प्रकार 
विचार करने से इन्द्र प्रजापति के इस उपदेश से सन्तुष्ट नहीं हुआ। वह बीच से ही लोटकर फिर प्रजापति के 
के समक्ष उपस्थित हुआ तथा उसने अपनी कठिनाई जताते हुए निवेदन किया, “नाहमत्र भोग्यं पश्यामीति” अर्थात्‌ 
ऐसी आत्मा का तो मैं कोई लाभ नहीं देखता । प्रजापति ने उसे फिर बत्तीस वर्ष ब्रह्मच्यं का पालन करने के लिये 
कहा । तदनन्तर प्रजापति ने उपदेश दिया “य एष स्वप्ने महीयमानश्चरत्येष आत्मेति” अर्थात्‌ स्वप्नावस्था में जो 
. शैतस्य रहता है, वही आत्मा है।भनिःचय ही, देह की तरह यह चंतन्य अन्धत्वादि दोषों से प्रभावित नहीं होता तथापि 
यह जाग्रंत्‌ अवस्था के अनुभवों से बंधा हुआ है । हमारे जाग्रत्‌ अवस्था के सभी अनुभव देश, कालादि की सीमा से 
परिच्छिन्न, सतत परिवतंनशील हैं । इन्हीं पर आधुत स्वप्नावस्था का चैतन्य भी इसी प्रकार देश, कालादि की सीमा 
में बंधा हुआ, नित्य परिवर्तनशील ही होगा। यह न तो अविनाशी हो सकता है ओर न ही निर्बाधरूप से स्वतन्त्र । 
अतएब इन्द्र इस उत्तर से भी असस्तुष्ट हो कर फिर मार्ग में से ही लोठ आया । प्रजापति ने इस बार भी इन्द्र को 
क्सीस बर्ष का ब्रह्मचयं-पालन करने के लिये कहा। तदनन्तर जब इन्द्र उपस्थित हुआ तब प्रजापति ने कहा, 
“तब्नजैतत्‌ सुप्त: समस्त: संप्रसन्‍नः स्वप्नं न विजानात्येष आत्मा”, अर्थात्‌ सुषुप्ति (--स्वप्न के बिना गहरी नींद 
की अवस्था) में जब कोई जश्ेय विषय नहीं होता तथापि ज्ञाता (विषयी) चतन्य विद्यमान रहता है (जो एक ओर 
महरी नींद के आनन्द को अनुभव करता है तथा दूसरी ओर सोने से पहले के अनुभवों ओर जागने के बाद के 
अनुभवों का एक ही आधार वनता है) वही आत्मा है। प्रजापति का यह उत्तर इन्द्र की पिछली शद्भुओं का 
निराकरण करते हुए उसकी जिज्ञासा का नया समाधान श्रस्तुत करता है। सुषुप्ति की अवस्था में जो चेतन्य रहता है 
वही न तो अन्धत्वादि देह के दोषों से प्रभावित होता है और न ही स्वप्नावस्था के. चेतनन्‍्य की तरह देश, कालादि की 
सीमाज़ों से परिच्छिन्न होता है। विषयों की सत्ता विषयी के अधीन है, किन्तु इसी रूप में विषयी विषयों पर निर्भर 
नहीं करता । सुषुप्ति की अवस्था में विषयी चेंतन्‍्य विषय-निरपेक्ष विद्यमान रहता है। इस बार भी .हन्द्र असन्तुष्ट 
होंकर मार्ग में से ही लौट आया । उसने प्रजापति से अपनी शद्धा जताई, “नाह खलवयं भगव एवं संप्रत्यात्मानं 
जानात्ययमहमस्मीति नो एवेमानि भूतानि विनाशम् वांपीतों भवति। नाहमत्र भोग्यं पश्यामीति ।” (अर्थात्‌ इस 
अवस्था में न तो यह चैतन्य अपने को जानता है और नं ही किसी अन्य को । इस प्रकार यह अनुभूति-शून्य अवस्था 
नाश के तुल्य है) | बाह्य जगत्‌ का आत्पन्तिक निषेध करने से अन्तरात्मा भी शून्य हो जाती है ।! यह ध्यान देने 
योग्य है.कि इसी कठिनाई का परिहार करने के लिये परमतत्त्व की विश्वातीतता कें साथ विश्वव्यापकता स्वीकार 
की जाती है। -यह बह सत्य है जो विश्व को अपने में समेटे हुए है किन्तु उससे परिचक्छिन्न नहीं है। यह ज्ञाता भी 


|. तुलना कीजिये--“]0० 4७0५ ४७ ]6 एजां09 8 ० 36०50०7 ४० 200 पज्ञांता ॥7* 4 
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है और शेय भी । यह समस्त चेतनाओं का आधार है किन्तु कभी भी चेतना ,का विषय नहीं बनता। इसीलिये 
लोक-व्यवहार की दृष्टि से न इसे देखा जा सकता है और न ही शब्दों के द्वारा इसका वर्णन किया जा. सकता है । 
प्रजापति ने इन्द्र को पाँच वर्ष और ब्रह्मचयं पालन करने के लिये कहा और तदनम्तर इन्द्र के उपस्थित 
होने पर कहा, “मघंवन्‌ ! यह शरीर नाशवान्‌ है ; सभी कुछ मृत्यु के अधीन है । (किन्तु) यह नाशवान्‌ शरीर एवं 
मरणशील विश्व जिस आत्मा का निवासस्थान है वह स्वयं अविनाशी एवं अशरीरी है। चक्षु, प्राण, ओत्र, मन 
आदि केवल देखने, सूंघने, सुनने तथा सद्भुल्पादि करने के करणमात्र हैं; इनके भीतर आत्मा ही इन समस्त 
व्यवहारों को करता है। शरीर तथा जगत्‌ के अन्य पदार्थों में व्याप्त यह आत्मा (लोकव्यवहार की दुष्टि से) 
नामरूपात्मक नानात्व को ग्रहण कर लेता है, किन्सु विश्व में व्याप्त यह वह अविनाशी एवं अविकारी तस्व है जो 
इस सब का आधार अथवा आश्रय है। इसी की सत्ता से परिदृश्यमान अखिल विश्व का व्यवहार है, किन्तु यह स्वयं 
वह सत्य है जो नाम-रूप के बिना है (आकाशो) वै नाम नांमरूपयोनिर्वहिता ते यदन्तरा तद्ब्रह्म तदमृतं अ आत्मा )। 


प्रजापति की इस व्याख्या में इन्द्र की अब तक की सभी शद्भाओं का निराकरण हो जाता है। वेहू अथवा 
जगत्‌ के देश-काल से परिच्छिन्‍्न अन्य पदार्थों की तरह आत्मा ऐसी प्रतीति नहीं है जो देशकाल के परिवतंनों से 
होने वाली परवर्ती प्रतीतियों से बाधित या खण्डित हो जाये । बाध्य-बाधक प्रतीतियों के होते हुए भी शुद्ध सत्ता 
बाधित नहीं होती अतएवं यह सत्‌ (शुद्धसत्ता, एणा८ ८:४४८०८८) ही आत्मा है। स्वयं प्रकाशता (-- चित्‌) सतूं का 
अनन्य लक्षण है। अतएव, जो सत्‌ है वह चित्‌ भी है। केवल सत्ता शून्य रूप है! ; यह न अपने को जान सकती 
है और न ही, अन्य को । इसलिये, जैसे सत्‌ का अनन्य लक्षण है चित्‌ वैसे ही अनुभूति (55 केवल आनन्द रूप अनुभूति) 
भी इसका स्वतः सिद्ध लक्षण है। इस प्रकार उपनिषदों के अनुसार परम-तत्त्व (0॥980० 7९८७॥४9) सच्चिदानन्द 


स्वरूप ([009॥#0० ४7905&0०706, #&580ए6. 77णा, एऐएण८ 70८॥29।) है । सतू, चित्‌ ओर आनन्द परम-सत्त्य के 
तीन गुण अथवा लक्षण नहीं हैं अपितु उसके स्वरूप का परिचय है, क्‍योंकि जो सत्‌ है बही चित है और बही 


आनन्द है । 

ऊपर कही हुई बात अधिक संक्षिप्त किन्तु अधिक पूर्ण एवं सुश्लिष्ट रूप से माण्डूक्योपनियद्‌ में कही गई 
है । कहा गया है कि चैतन्य की जाग्रतू, स्वप्न तथा सुषुप्ति, ये तीन स्थान (अवस्थाएं) हैं। पहली (जाग्रत्‌) अवस्था में 
चैतन्य की शरीर पर प्रबल निर्भरता होती है । इस अवस्था में चेतन्‍्य शरीर के अज्भुभूत्त श्रोत्रादि करणों की सहायता 
से जगत्‌ के स्थूल विषयों का उपभोग करता है । दूसरी (स्वप्न) अवस्था में यही चेतन्य (जाग्रत अवस्था के अनुभवों के 
आधार पर) मन द्वारा प्ररिकल्पित सूक्ष्मविषयों का उपभोग करता है। तीसरी (सुषुष्ति) अवस्था में चैतन्य अस्थायी 
रूप से कुछ समय के लिए निद्वंन्द्र हो जाता है जिसके फलस्वरूप वह कामनाजनित उठ्गेंगों से मुक्त हो जाता है। किस्तु, . 
शुद्ध चेतन्‍्य ( 5 आत्मा) दु:ख के अभाव की स्थिति नहीं है अपितु अजस्र आनन्दात्मक अनुभूति है (देखिये--रसो वे 
स; रसं हवं वाय॑ लब्ध्वानन्दी भवति--तैत्तिरीय ॥।) । इसीलिए, एक चौथी (तुरीय) अवस्था कही गई है जो पूब॑वर्ती 
तीनों अवस्थाओं को व्याप्त करती हुई भी उनसे अतीत है । यही आत्मा है (देखिये--नान्तःप्रश॑ न बहि:प्रज्॑ नोभयतः 
प्रज्ज॑ न प्रज्ञानघनं न प्रज्ञ॑ नाप्रज्म्‌ । अदृष्टमव्यवहाय॑मग्रा ह्ममलक्षणमचिन्त्यमव्यपदेश्यमेका त्मप्रत्ययसारं प्रप"चोपशमं शान्‍्त॑ 
शिवमद्दैतं चतुर्थ मन्यन्ते स आत्मा स विज्ञेय:-- माण्ड्क्य 7) । ओदझूर (ऊँ) इसका प्रतीक है जिसके (अ, उ, मू) अवयव 
(क्रमश: जाग्रत्‌, स्वप्न तथा सुधुप्ति) तीन स्थान (अवस्थाएं) हैं । 

बिषय की दृष्टि से (॥07 प्री6 006०४४७ 79णं०६ ० ००७) उपनिषदों में परम-तत्त्य को ब्रह्म कहा जाता 
है। तैत्तिरीयोपनिषद्‌ की भुगुवल्ली में भुगु (पुत्र) तथा वरुण (पिता) का संवाद है ! पुत्र ने पिता के पास जाकर 
निवेदन किया, 'अधीहि भगवो ब्रह्म ति' अर्थात्‌ भगवन्‌ ! मैं ब्रह्म की शिक्षा प्राप्त करना चाहता हूं। पिता ने पुत्र को 





|  सुषुप्ति की अवस्था में यह इसी रूप में प्रतीत होती है, अतएवं, जैसा हमने ऊपर देखा, हम्द्र ने 
आपत्ति प्रकट की थी कि यह सुषुष्ति अतस्था का चैतन्य न तो अपने आप को जानता है कि मैं हूँ और न ही इस 
भूत-जमत्‌ को ; यह तो बिनाश की सी स्थिति है । 
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ब्रह्म का लक्षण बता दिया--“यतो वा इमानि भूतानि जायन्ते येन जातानि जीवन्ति यत्प्रयन्त्यभिसंविशन्ति तद्विजिज्ञासस्व 
तद्बह्म॑ ति ।” अर्थात्‌ जिसमें से ये समस्त भूत (प्राणी, पदार्थ) जन्म-ग्रहण करते हैं, जिसके द्वारा (जन्म-ग्रहण करने के 
अनन्तर) ये जीवित रहते हैं, जिसकी ओर ये (सदा) चलते हुए (अन्त में जिसमें) बिलीन हो जाते हैं उसी को यानने 
की इच्छा करो, वह ब्रह्म है“--और उसे (--पुत्र को) तप (>>गंभीर चिन्तन) द्वारा उस सर्वंव्यापी सत्य को स्वयं 
पहिचानने के लिए कहा । पिता के इस कथन का आशय यह है कि जगत्‌ के नित्य परिवर्तेतशील नाना नाम रूप केवल 
व्यावहारिक दृष्टि से सत्य हैं; पारमाथिक सत्य वही हो सकता है जो इन समस्त परिवतंनों का आधार है, जो सभी 
परिवतंनों को व्याप्त करता हुआ भी स्वयं अपरिवतंनशील है। पुत्र ने प्रथम प्रयत्न में “अन्न (१४४४८, स्थूल द्रव्य) 
को ब्रह्म-रूप में पहिचाना (अन्‍्नं ब्रह्म ति व्यजानात्‌) । (परिदृश्यमान विषय जम्रत्‌ में 'भन्‍न' ही सबको व्याप्त करता 
हुआ, सबका आधार परिलक्षित होता है। किन्तु गति (अथवा क्रिया )--शून्य जड़ “अन्न जगत्‌ में प्रतिक्षण होने वाली. 
(परिवतंन की) क्रिया की व्याख्या नहीं कर सकता, अतएव) पिता ने कहा, अभी ओर तप करो । इस बार पुत्र ने 'प्राण' 
(5>/6, वह तत्त्व जो जीवों में उनके भोजन को रक्‍त, मज्जा आदि में बदलने का हेतु है) को ब्रह्म रूप में पहिचाना 
(प्राणं ब्रह्म ति व्यजानात्‌) । (जीव-सुष्टि की उत्पत्ति एवं स्थिति का आधार श्राण ही प्रतीत होता है, इसलिए, इस 
बार पुत्र ने 'प्राण' को ब्रह्म समझा । किन्तु, जड़े अन्न एवं 'प्राण मिलकर भी चेतन्य की व्याख्या नहीं कर सकते, 
अतएव) पिता ने कहा, अभी और तप करो । इस बार पुत्र ने मन (ए८०८०(४०४। (:07500०४॥८७४, विषयों का 
प्रहण करने में समर्थ इन्द्रिय तथा मन की शक्ति) को ब्रह्मरूप में पहिचाना (मनो ब्रह्म ति व्यजानात्‌)। (निश्चय ही, 
'मन', “अन्न तथा 'प्राण' से व्यतिरिक्त शक्ति है । चेतन्य (अर्थात्‌ “मैं और 'तू* (६००८८४ ७70 00]८०) के ज्ञान) की 
प्रथम अभिव्यक्ति मन के स्तर पर ही होती है । इसलिए, इस बार पुत्र ने जड़ के स्तर से ऊपर उठकर 'मन' के. रूप में 
चैतन्य को पहिचाना । किन्तु 'मन' विज्ञान (770८॥80८70०८) की व्याख्या नहीं कर सकता, अतएव) पिता ने कहा, अभी 
और तप करो । इस बार पुत्र ने 'विज्ञान' ((0(०॥8०॥०९, चैतन्य आर्थात्‌ वह शक्ति जो समस्त प्रतीतियों का आधार 
है) को ब्रह्मरूप में पहिचाना (विज्ञान ब्रह्म ति व्यजानात्‌) । (विज्ञान! की समस्त प्रतीतियां ज्ञाता और ज्ञेय के ढवैत 
(5 भेद) को मान कर चलती हैं । 'विज्ञान' नाम-रूपात्मक जगत्‌ में व्याप्त परमतत्त्व की अद्वेतता की व्याख्या नहीं कर 
सकता । (विश्व व्यापी) सत्ता की अद्वेतता इस बात की अपेक्षा रखती है कि हमें “विज्ञान के स्तर से .ऊपर उठना 
चाहिए। अतएव) पिता ने कद्दा, अभी और तप करो। अन्ततः, इस बार पुत्र सही लक्ष्य पर पहुंच क्या । उसने जान 
लिया कि “आनन्द' (?०7० /0०॥200) ही ब्रह्म है (आनन्दो ब्रह्म ति व्यजानात्‌ ) । 


इस कथा में दो बातें विशेष रूप से ध्यान देने योग्य. हैं :--- 


. ब्रह्म (अर्थात्‌ पारमाथिक सत्य) का ज्ञान सहसा नहीं होता; इसके लिए निरन्तर तेप* करने की आव- 
श्यकता है । उपनिषद्‌ काल के ऋषियों ने भी लगातार तप करके इसे क्रमशः पहिचानी । 

2. पुत्र (भूगु) ने स्थूल अन्न! से क्रमशः बढ़ते हुए “प्राण, 'मन, “विज्ञान' और अन्त में “आनन्द” को 
ब्रह्मरूप में पहिचाना । इनमें से प्रत्येक उत्तरवर्ती तत्त्व अपने से पूववर्ती की तुलना में अधिक व्यापक 





]. इस उपनिषद्‌ में आये -हुए अन्न, प्राण, मन, विज्ञान तथा आनन्द शब्दों के लिए डॉ० राधाकृष्णन्‌ ने 
ऋमश: 'ज८ा, ।.0, 7ट20८०ए०४।| (008200757283. ॥706 2670० . तथा फलाहइए अंग्रेजी कृपान्तर दिये हैं। 
यहाँ वे ही गृहीत हैं । 

2. यह ध्यान देने योग्य है कि 'तप”, उपनिषदों में, देह को सुखाने थाली अथवा कष्ट देने वाली क्रियाओं 
का नाम नहीं है। तप का अभिप्राय है डॉ० राषाकृष्णन्‌ के शब्दों में, “80॥ (५8988 ०0]7 * 72808 (५७७ 9९५९४५७७- 
पालए०५ जी 800। 00९०, 0९ वट्ला)ह8 ० 06 800 हा हो8शटाए 0 0०५9, #०शटा० फरांग्रए७३ 07 स्ट्च्याहु पपब् 
रण ग्रांए0- एछाढठ॥॥7 ९0॥080:0५, एव ॥, 5 25 
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है। इसीलिए अन्त में जो 'आनन्द' को ब्रह्म कहा गया वह वस्तुतः सत्‌, चित्‌ (स्वयं प्रकाश) 

आननन्‍्द-- (सुख-दुःख से अनिर्भिन्‍्त केवल आनन्दरूप अनुभूति).स्वरूप है, क्योंकि विश्व की उत्पत्ति 

स्थिति एंवं प्रलय का आधार अद्वितीय ब्रह्म ही हो सकता है ॥7 ह 

इस प्रकार संक्षेप में परमतत्त्व सच्चिदानन्द है। हम (ससीम ज्ञान-सम्पन्न मनुष्य) भले ही इसे विषयी 

अथवो विधय की दृष्टि से आत्मा और ब्रह्म के रूप में पहिचानें, वस्ठुतः यह एक है; जो आत्मा है सो ही ब्रह्म है, जो 


ब्रह्म है सो ही आत्मा है । 


मनुष्य का समस्त 


उपनिषदों का तत्त्व-चिन्तन भी 
“वृत्नलाः ॥गा छू 700 80९०0००-. 0 छ0|०8००0५, एए। 8 ॥शंण४ (9. 45). 


विचारधारा का दूसरा महत्त्वपूर्ण पक्ष है आचार-नीति (£000०8) ॥ 
उपनिषदों के अनुसार परमतत्त्व एक ही है तब इनके अनुसार नैतिक 
सम्बन्धों की चर्चा के लिए कहाँ अवकाश है ? जब शुद्ध-बुद्ध आत्मा सिद्ध सत्य है तब उसकी प्राप्ति के प्रयत्न की चर्चा 
का क्या औचित्य है ? इस सम्बन्ध में यह याद रखना चाहिए कि उपनिषद। के अनुसार यह विविध्नता सम्पन्न जगत 
ब्रह्म द्वारा व्याप्त है; उपनिषद्‌ कहीं भी यह नहीं कहते कि ब्रह्म अथवा आत्मा जगत्‌ से बाहुर है। जैसा डॉ० राधा- 
कृंष्णन्‌ कहते हैं, उपनिषदों के अनुसार, ““[76 #70॥06 4$ 0 (6 $परीएां५०,. फा5 वगक्रा। 3 ६06 एंरट8८ | 
।0 ।90) । जैसा हम ऊपर देख चुके हैं, सत्य के विभिन्‍न स्तर हैं, और तदनुसार सुख के भी विभिन्‍न रूप हैं। इनमें 
परम सत्य “आनन्द' है और यही औपनिषदिक नैतिकता का लक्ष्य है ।? यह सत्य सिद्ध है, इस दृष्टि से कि यह देश- 
काल की सीमाओं का अतिक्रमण करके सदा सर्वेत्र विद्यमान है; किन्तु साथ ही, यह साध्य है, इस दृष्टि से कि मनुष्य 
को देश-काल की सीमाओं में बंधे हुए अपने ज्ञान (वास्तव में अज्ञान) से ऊपर उठकर इसे पहिचानना, अनुभव कंरना 
.है। औपनिषदिक नैतिकता जीवात्माँ के विकास का एक मार्ग है, जीवन की एक पद्धति है जिसमें अपने-पराये का भेद 
विलीन हो जाता है । जैसा ईशोपनिषद्‌ कहता है, ““यस्तु सर्वाणि भूतान्यात्मन्येवानुपश्यति । सर्वेभूतेषु चात्मानं -ततो 
नविजुगुप्सते ॥। यस्मिन्सर्वाणि भूतान्यात्मैवाभूद्विजानतः तत्र को मोहः कः शोक एकत्वमनुपश्यत: ' (6, 7) । औपतिषदिक 
विचारधारा का यह अद्भुत विरोधाभास है कि एक ओर यह प्रत्येक मनुष्य को आत्म-ज्ञान के रूप में स्‍्वार्य-खिन्तन 
का उमदेश देती है और दूसरी ओर आत्म-ज्ञान के. फलस्वरूप स्वार्थ ओर परार्थ के भेद को ही समाप्त कर देती है ।* द 


देह और (प्रकृति के अनुसार--देखिये, 'न जाठु तिष्ठत्यकमेकृत्‌') देह से किये जाने वाले कर्मों के प्रति 
उपनिषदों की एक विशिष्ट किन्तु अत्यन्त स्पष्ट दृष्टि है + यह देह क्रेवल जीवात्मा-का बन्धन, उसका कारागार नहीं 


ज्ञान मूलत; जीवन के लिए है-- जीवन को सार्थक, पूर्ण, आनन्दमय बनाने के लिए । 


जीवन-निरपेक्ष नही था, अपितु जीवन के लिए ही था । जैसा डॉ० राधाहृष्णन्‌ कहते हैं 
स्वभावतः, ओऔपनिषदिक 


कुछ लोग आपत्ति करते हैं कि जब 





]. यह हम पीछे आंत्मा के विचार में देख चुके हैं कि सत्‌, चिंतू और आनत््द परमतत्त्व के तीन लक्षण 
हैं, अपितु एक ही हैं क्योंकि जो परमतत्त्व सत्‌ है, वही चित्‌ है और वही आनन्द है । गही 
2. इसी दृष्टि से उपनिषदों में ऐहिंक और आमुष्मिक सुँख-भोंगों की तुच्छता तथां. 
इसी दृष्टि से ब्रह्म-प्राप्ति के लिए आवश्यक कहे जाने वाले साधन-चतुष्टयों में कब पर वधिशका की किनती को 
जाती है। | 
3. तुलना कीजिये---[8 00० 8०78० [66 ए9६&7880 70078॥॥9 8 99श072॥870, जि 08 &ाए। 
€ इटॉि८85807; 0७४ पृष्ठठभ्रांत0०8॥600: 0९38८8 2/6 40 789५6 809 ८5०॥०39८ 7८४7॥0६. गृ९ 7७७)/86 


एा&८-+ & ६0 #(शाएंडि 09०७थऑ भें) 8. 8000 स।४॥ ७ 90( 08 8002. 
97. 7४80088४780585, ]0087 ?॥॥080%709, एक ॥, 9- 22 
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है; यह जीवात्मा का सेवक, उसकी काये-सिद्धि का साधन है । देह के द्वारा जीवात्मा जगत्‌ में नानाविध कर्म करता 
है। जब तक जीवात्मा के द्वारा निज को शेष से भिन्‍न.समझते हुए (अहं-भावना अथवा आसंक्ति के साथ) कम किये 
जाते हैं तब तक (अज्ञान प्रेरित) वे कम, निश्चय ही, बन्धन का. हेतु होते हैं; किन्तु.जब जीवात्मा निखिल विश्व में 
व्याप्त एक ही परम-तत्त्व को देखता हुआ अनासक्त भाव से कत्तंव्य रूप में कर्म करता है तब कर्म का कोई बन्धन नहीं 
होता (देखिये--ईशावास्यमिदं सर्व यत्किउच जगत्यां जगत्‌ । तेन त्यक्तेन भुड्जीया मा गृध: कस्यस्विद्धनम्‌ ॥ कुव्व॑न्नेवेह 
कर्माणि जिजी विषेच्छतं समा: । एवं त्वयि नान्यथेतो5स्ति न कर्म लिप्यते नरे ॥ ईशोपनिषद्‌ ], 2) । .इस प्रसज्े में यह्‌ 
ध्यान देने योग्य बात है कि कोई भी कर्म अपने आप में न अच्छा है, न बुरा, न कल्याणकारी और न ही अकल्याण- 
कारी । वस्तुतः कर्म का स्वरूप-निर्धारण करने वाली है वह भावना जो जीवात्मा में कर्म की प्रेरणाशक्ति के रूप में 
विद्यमान रहती है। शास्त्र अथवा महापुरुष का केवल बाहर से अनुवर्तन तब तक श्रेयस्कर नहीं हो सकता जब तक कि 
वह ज्ञानजनित अन्तःप्रेरणा से स्वभाव रूप में आचरित न हो । स्पष्ट ही, कर्म के लिए ज्ञान की अपरिहायें उपादेयता 
है, और इस सन्दर्भ में ज्ञान का अर्थ है “अपने अन्दर और बाहर एक ही सच्चिदानन्द स्वरूप ब्रह्म का दर्शन (देखिये--- 
तदन्तरस्य सर्वस्य. तदु सर्वेस्यास्य बाह्यतः, ईशोपनिषद्‌ 5).) 


जगत्‌ में यदि हम मनुष्यों का व्यवहार देखें ता हमें स्पष्टत: उनकी तीन श्रेणियां दिखाई देंगी : ]. प्रथम 
ऐसे मनुष्य जो अहंभाव से प्रेरित होकर विषयभोग की लालसा से कर्म करते हैं। निश्चय ही, थे यदि कोई अच्छा 
कर्म करते हैं तो उसके मूल में लोभ (जैसे स्वर्गादि की प्राप्ति) अथवा भय (जैसे नरक आदि का) विद्यमान रहता है । 
2. दूसरे ऐसे मनुष्य जो शास्त्रादि से शुभ कर्म को जानकर बलात्‌ अपनी प्रवृत्तियों का निग्रह करके आयासपूर्वक शात्््त्रों 
के: निर्देशों का पालन करते हैं। 3. तीसरे वे द्नन्द्रातीत शान्तात्माएं जो जीवन के चरमोदहेश्य को साक्षात्‌ देखते हुए 
आल्तरिक प्रेरणा से स्वभाव रूप में शुभ आचरण करते हैं। निश्चय ही, ओऔपनिषदिक नैतिकता का लक्ष्य यह्‌ तुतीय 
श्रेणी की कर्म-प्रवृत्ति है (तुलना कीजिये--गीता &४॥|। 23-25) । 


[ख़िण्ड )]| 


उपलब्ध उपमिष्ददों की विपुलता तथा इनमें न केवल ब्राह्मणों एवं ब्रह्मचारियों की अपितु गृहस्थों (शौनको 
-ह.वे महाशालः--मुण्डक । ]/3)/ वामप्रस्थों, संन्यासियों (अत्याश्रमिभ्य --श्रेताश्वतर ५। 2), क्षत्रिय राजाओं 
(जनक), राजकुमारों (हिरष्यनाभ:. कोसल्यो राजपुत्र:- प्रश्न शा |] ), स्त्रियों (सा होवाच मंत्रेयी येनाहं नामृतां स्यां 
किमहं तेन कुर्यां यदेव भगवान्वेद तदेव में ब्र हीति--बृ० ५ 5/4) तथा दासी पुत्रों (सत्यकाम जाबाल--बहहं चरन्ती 
परिचारिणी मौवने त्वामलभे छा० |५ 4/2) की भी एकान्त रूप से प्रकट की गई तत्त्व-जिज्ञासा यह सिद्ध करती है 
कि श्रुति के अन्तिम चरण में भारतीय समाज व्यापक रूप से जीवन के सत्य को खोजने में लमा हुआ था । निश्चय ही, 
कान की यह लहर क्रमशः काल के . पारावार में विलीन हो गई किन्तु साथ ही यह इस देश के जीवन पर ऐसी गहरी 
और व्यापक छाप छोड गई -जो शताब्दियों के बीत जाने पर भी अमिट है । 


: औपनिषदिक विचारधारा का सबसे महत्त्वपूर्ण देन है 'पुरुषार्थ कल्पना' ।? इस कल्पना के अन्तगंत जिन 
धर्म, अर्थ, काम और मोक्ष को जावन का लक्ष्य स्वीकार किया जाता है उनमें मानव की यावन्मात्र कामनाएं समाविष्ट 
हैं। यह कल्पना एक अर ठोस यथार्थ को स्वीकार करती हुई “अर्थ' और 'काम' को पुरुषार्थ (अर्थात्‌ मानव जीवन' का 
लक्ष्य) की प्रतिष्ठा प्रदान करती है और दूसरी ओर चरम आदश्शंवादिता का प्रदर्शन करती हुई 'धर्' से भी आगे 'मोक्ष' 
को परमपुरुषार्थ घोषित करती है । सबसे महत्त्वपूर्ण बात यह है कि पुरुषार्थ-कल्पना में चारों में से न किसी एक को 


. जो लोग देह को आत्मा का कारागार मानकर आत्महत्या ( 30|00८) के द्वारा आत्मा को बन्धनमुक्त 
करने का प्रयास करते हैं वे घोर अंधियारे में डूबते हैं । ईशोपनिषद्‌ (3) कहता है, “असुर्या नाम ते लाका अन्धन 
तमसावुता: । तांस्‍्ते प्रेत्याभिगल्छन्ति ये के चात्महनों जना; ।* 


2. पुरुषार्थ-कल्पना के लिए देखिये पाठ 2 । 





.  £ः£ञ््अ श्र 


हे 


भी परिहायें स्वीकार किया जाता है और न किसी एक को ही ग्राह्म अथवा उपास्य माना जाता है। जीवन के प्रांत 
समपग्रता की यह दृष्टि उपनिषदों की ही देन है । 


बहुधा विद्वानों में भी यह ऊअम है कि शान और कर्म में अहिनकुमवत्‌ स्वाभाविक विरोध है । उपनिषदों की 
दृष्टि इस विषय में नितान्त निर्आन्त है । निज को विश्वात्मा से पृथक अनुभव करते हुए अहं-भावना से प्रेरित होकर 
स्वार्थ-साधना के निमित्त जो भी कर्म किया जाता है वह (अविद्याजनित होने के कारण), निश्चय ही, बन्धन का कारण 
बनता है; इसके विपरीत अन्तराट्म का विश्वात्मा में तथा विश्वात्मा की अन्तरात्मा में दर्शन करते हुए विश्व-कल्याण 
की भावना से जो कर्म किया जाता है. वहूं न केवल ज्ञान का अविरोधी है अपितु वह (स्वाभाविक होने के कारण ) 
आवश्यक एवं अपरिहा ये है (देखिये--कुवेननेवेह कर्माणि जिजीविषेच्छतं समा: । एवं स्वयि नास्यथेतोउस्ति ने कमें 
लिप्यते नरे-"-ईश? 2 । पुरुषार्थ कल्पना में 'अर्थ' शब्द का प्रयोग इसी भाव को अद्भुत रूप में व्यक्त करता है । 
अध्यंते काम्यते इति अर्थ: इस व्युत्पत्ति के अनुसार अथे शब्द पुरुष (अर्थात्‌ मनुष्य के जीवन) के लक्ष्य का वाची है । 
पराथ ही, लक्षणा शक्ति से यह उस उद्यम अथवा पुरुषकार (८ पुरुषार्थ) का भी वाची है जो उस लक्ष्य-प्राप्ति का 
गशघनभूत हैं . अतएव धर्म, अर्थ, काम और मोक्ष पुरुषार्थ केवल जानने या स्वीकार करने के आदर्श नहीं हैं अपितु 
ग़नव उच्भ के द्वारा साध्य जीवन के लक्ष्य हैं। कमें-फल के प्रति अनासक्त होकर केवल कर्तंव्य-भावना से कर्म करना 
7ह 'निष्काम क॒र्मंयोग' उपनिषदों की दूसरी महत्त्वपूर्ण देन है । 


यहाँ यह उल्लेखनीय है कि पुरुषार्थ-चतुष्टय में धर्म तथा मोक्ष की विशिष्ट अवधारणाएं हैं जो प्रत्यक्ष ही 
विचारधारा से प्रभावित एवं निषसन्न हैं पहले धर्म की अवधारणा पर विचार करें। सामान्यतः धर्म 
इब्द अंग्रेजी के 'रिलिजन / शब्द का प्रति रूप माना जाता है। अंग्रेजी के /रिलिजन' का लक्षण इस प्रकार दिया जाता 
हु :--रि०॥६०७ 0 (8 ७४]3८३॥ ६८0९८ $0004९८8 0॥ (9४ 0706 0800 ४॥6 ००0००एॉं०0 एल णभ) ९0 टा- 
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है, इस लक्षण में तीन तत्त्व हैं: ।. दिव्य अथवा अलौकिक शक्तियों में विश्वास; 2 मान कल्याण की इन शक्षितयों 
(र निर्भरता की भावना; 3- ४7 के विविध रूप (जिनके द्वारा, ऐसा विश्वास किया जाता है कि ये शक्तियाँ अनुकूल 
गेकर मानव-कल्याण का निष्पादन करेंगी । थोड़ा सा भी विचार करने से यह स्पष्ट हो जाता है कि 'रिलिजन के इस 
बक्षण में मूल-तत्त्व हम मानव-कल्याण जिसकी सिद्धि (मानव उद्यम से असंभाव्य प्रतीत होने पर) दिव्य शक्तियों की 
हुपा से संभाव्य मानी जाती है, और तब, स्वभावतः, (जा के विविध रूपों के द्वारा उन शक्तियों को अपने अनुकूल 
इनाने का प्रयत्न किया जाता है । विचार करने से यह भी स्पष्ट हो जाता है कि 'रिलिजन' की इस सम्पूर्ण अवधारणा 
में मानव को एक नितान्‍्त दीन-दुबल प्राणी के रूप में स्वीकारा गया है जो अपनी कामनाओं से विवश होकर दीनता- 
दिव्य शक्तियों का अ बल॑म्ब खोजता है । हम देख चके हैं कि ओपनिषदिक दृष्टि _तत्त्वतः इससे भिन्‍न, इसके 
विपरीत है। उपनिषद्‌ (तत्त्वतः) मनुष्य को सच्चिदानन्दस्वरूप मानते हैं । वे कहते हैं, ' योञ्सावसो पुरुष: सोऋहमस्मि 
(ईश० 6', ' 'बह्मण: कोशो5सि ” (तैत्ति० ] 4) | अतएव उनकी दुष्टि में, यह्‌ दैन्य (अज्ञानजनित होने के कारण) 
प्रानव के विद एवं असज्ुत है 


]. ऐहिक (वित्त, पुत आदि) तथा आमुष्मिक ५ स्वर्गादि) फलों के प्रति आसक्ति के कारण उनकी प्राप्ति के 
जाते 


| 
झूप में जो यज्ञ-यागादि किये हैं उसकी निन्‍दा उपनिषदों में इसी कारण की गई है। ऐसे प्रसज्षों में कमे 
हब्द विशिष्ट (सद्धीर्ण) अर्थ में प्रयुकत होता है ओर इसीलिए उसका ज्ञान से विरोध है | 
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संस्कृत साहित्य में धर्म शब्द का प्रयोग ऋग्वेद के संमय से ही दिखाई पड़ता है। ऋग्वेद की ऋचाओं 
में यहू शब्द नपुंसकलिज़ (धर्मन्‌ के रूप में) तथा पुल्लिज में भी प्रयुक्त हुआ है, यह विशेषण के रुप में भी आया 
है तथा संज्ञा के रूप में भी । डॉ० काणे के अनुसार पूर्व-वैदिक-साहित्य में धर्म शब्द के अर्थ हैं- (।) धार्मिक विधियाँ 
अथवा धाभिक क्रिया संस्कार, (४) निश्चित नियम अथवा आचरण-नियम, (॥॥) धामिक क्रिया-संस्कार करने से 
अजित पुण्य अथवा गुण, (;४) सकल घाभिक कतेंव्य' । यह शब्द 'धृ' धातु से बना है जिसके अर्थ हैं 'धारण करना, 
'अवलम्ब देना', 'पालन करना । इस दृष्टि से धर्मं शब्द का एक श्रमुख अर्थ है, “वहू आन्तरिक तथा नेसगिक तत्त्व 
जिस पर किसी भी पदार्थ की सत्ता निर्भर करती है।” उदाहरण के लिये अग्नि का धर्म है 'दाहकता', जल का 
'आद्ता', सिंह का 'हिसा-बृत्ति' आदि । इन पदार्थों में दाहकता आदि धर्म बाहूर से अजित अथवा आरोपित गुण 
नहीं हैं अपितु आन्तरिक, सहजात, अभिन्‍न लक्षण हैं ; स्पष्ट ही इनका अग्नि, जल, सिंह आदि पन इनके दाहकता, 
आद्रेता, हिसकता आदि के साथ अनन्य रूप से जुड़ा हुआ है। सूक्ष्म दृष्टि से देखने से यह स्पष्ट हो जाता है कि 
धर्म एक सर्वेब्यापक तत्त्व है जो समस्त सृष्टि को घारणं किये हुए हैं। महाभारत में घर्म का सुप्रसिद्ध लक्षण इसी 
दृष्टि से किया गया है। कर्णपवं, में कहा गया है, “घारणाद्धमंमित्याहु: धर्मों धारयते श्रजा:। यत्स्याद्धारणसंय्रुक्तः 
स धर्म इति निश्चय: (म० भा० ५] 69/58) | 


धर्मं के इस लक्षण की दो विशेषताएं हैं-[. व्यापकता तथा 2. अवलम्बकता। अपनी व्यापकता में। 

धर्मे समस्त सृष्टि और उसके व्यवहार को समेटे हुए है । जड़ अथवा चेतन, स्थूल अथवा सूक्ष्म, मनुष्य अथवा देवता, 
स्‍त्री अथवा पुरुष, बाल अथवा वृद्ध, राजा अथवा प्रजा--कोई भी धर्म की परिधि से बाहर नहीं है? । सृष्टि के 
प्रत्येक पदार्थ का सुनिश्चित, सुनिर्धारित धर्म का पालन होने से ही उस पदार्थ को (ओर उसके सम्बन्ध से शेष सृष्टि! 
को) अपनी स्थिति में बने रहने का अवलम्ब मिलता है। यदि किसी भी कारण से कोई भी निज-धर्म का पालन 
नहीं करता तो वहूं इस धर्म-लोप से अपनी स्थिति से भ्रष्ट होता है (और दूसरी ओर सृष्टि-ब्यापार में बाधा उपस्थित' 
करता है।* धर्म की इस अवधारणा को प्राचीन भारत के समाजशास्त्रियों ने (--धर्मंशास्त्रकारों ने) मानबसमाथ 
के लिये एक ठोस रूप में विकसित तथा प्रतिष्ठित किया । उन्होंने घर्मशास्त्र में विशेष-धर्मं और साधारण-धर्म के 
नाम से धर्म को दो भागों में बांटा । इनमें से प्रथम (अर्थात्‌ विशेष धर्म) की विशिष्टता देश, काल और अधिकारी 
के भेद के आधार पर परिकल्पित हुई जबकि द्वितीय (अर्थात्‌ साधारण धर्म) सभी स्थानों पर, सभी कालों में सभी 
व्यक्तियों के लिये मान्य स्वीकार किया गया । इस साधारण धर्म भें आचरण के नैतिक आदर्श स्वीकार किये बये 
जो एक ओर मानवसमाज के सुचारू व्यवहार के लिये परमावश्यक हैं ओर दूसरी ओर मानवता केगोरब के , 
परिचायक हैं। मनुस्मुति में (४] 92) “घृततिः क्षमा दमो>्स्तेयं शौचमिन्द्रिय निग्नहः। घीविद्या सत्यमक्रोधो दशक 
धर्मेलक्षणम्‌” के रूप में इन नैतिक आद्शों का सामान्य निर्देश है। सब अवस्थाओं में मनुष्यमात्र से इनके पालन 
की अपेक्षा की जाती है। मनुष्यों की आन्तरिक प्रवृत्तियों तथा क्षमता के भेद को और साथ ही लोक-शथ्यवहार में 
देश-काल के भेद से उत्पन्न होने वाले गुणात्मक अन्तर को दृष्टि में रखकर विशेष धर्म की कल्पना की गई। धर्म- 
शास्त्रों में विशेष धर्म का आधार बनाई गई 'वर्ण' तथा “आश्रम नाम की दो व्यवस्थाएं जो क्रमशः मनुष्य के 
सामाजिक तथा वैयक्तिक हितों को दृष्टि में रखकर परिकल्पित हुई थीं। इन व्यवस्थाओं की अदभुत विशेषता 
यह थी कि ये मनुष्य के सम्पूर्ण वेयक्तिक तथा सामाजिक जीवन को अपने में समाविष्ट किये हुए निरन्तर ऐसी 


]. देखिये डॉ० पाष्थुरज् विनायक काणे का “धम्मशास्त्र का इतिहास' (हिम्दी) प्रथम भाग, पृ० 3-4 


2. मनुष्य के सन्दर्भ में धर्म उसके जीवन के हर पक्ष और हर अवस्था में उसका आधार होता है । 
इसी दृष्टि से पितृधर्म, मातुधरमे सन्तानंधर्, स्वामिधर्म, सेवकर्म, नृपधर्म, प्रजाधर्म, वैधधर्म, आतुरधर्म आदि 
असंझय धर्मों की कल्पना की जाती हैं । 


3. इसी दृष्टि से कहा जाता है, “धर्म एवं हृतो हन्ति धर्मो रक्षति रक्षित: ।” 
यह उल्लेखनीय है कि धर्म की यह अवधारणा वैदिक काल की “ऋत की अवधारणा का ही रुपान्तर है । 
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तमानान्तेर धलतीं थीं कि कभी भी मनुष्य के सामाजिक तथा वैयक्तिक हितों में टकराव उपस्थित नहीं होता था । 
जगती के कल्याण के लिये हर व्यक्ति से यह अपेक्षा की जाती थी कि विशुद्ध कत्तेव्य-भावना से प्रेरित होकर वह 
स्वधर्म का पालन करे-- भय अथवा लोभ के कारण न॒तो स्वधर्म का परित्याग करे और न ही परधर्म को अंज्भीकार 
करे। भारतीय परम्परा में धर्म की यहू अवधारणा तथा उसके पालन करने में निःसद्भ निष्ठावृत्ति ये. दोनों ही 
ओपनिषदिक विचारधारा से प्रभावित हैं । 


पुरुषार्थ परम्परा में धर्मं के साथ जुड़ी हुई है मोक्ष की कल्पना । मोक्ष शब्द 'मोक्ष' घातु से 'घत्र प्रत्यय 
लगकर बना है। इसका सामान्य अर्थ है 'छुटकारा' | पारिभाषिक दृष्टि से मोक्ष का अर्थ आत्मा का देह के बन्धन 
से आत्यन्तिक छुटकारा',, “आत्मा का संसार-चक्र से छटकारा', “आत्मा का अज्नान अथवा अविद्या से छुटकारा, 
'जीवात्मा का सच्चिदानन्दस्वरूप ब्रह्म में लीन होना' आदि लिया जाता है। शब्दों की दृष्टि से ये अर्थ भले ही 
भिन्‍न-भिन्‍न प्रतीत हूं।ते हों, किन्तु तत्त्वतः ये एक ही हैं । परमार्थतः मोक्ष की कल्पना के मूल में निहित है (जीव+ ) 
आत्मा, परमात्मा तथा जगत्‌ के प्रति विशिष्ट दृष्टि । उपनिषदों में हम देख चुके हैं, नामरूप के भेद से दृष्टिगोचर 
होने वांली जगत्‌ की विविधता असत्य स्वीकार की गई है किन्तु ब्रह्म अथवा परमात्मा से व्याप्त जगत्‌ सत्य स्वीकार, 
किया गया है । इसी प्रकार, यह भी स्पष्ट प्रतिपादित किया गया है कि देह से परिच्छिन्‍न्न जीवात्मा जब तक अपने 
को शेष से भिन्‍न अनुभव करता है तभी तक वह योग-क्षेम की भावना से प्रेरित होकर नानाविध कामनाओं के 
जाल में भटकता है |! ओर परिणाम में शोक और मोह से ग्रस्त रहकर नानाविध दुःख भोगता है । मोक्ष का, इसलिये, 
एक ही अर्थ है तद्यथा “जगत्‌ में नामरूप के भेद के पीछे एक परमात्मा का दर्शन तथा जीवात्मा में अहं-भावना का 
विसजेन करके विश्वात्मा (--परमात्मा) का दर्शन ।? इस मोक्ष की साधना अथवा प्राप्ति का अर्थ है अविद्यारूप 
भेदबुद्धि से ऊपर उठकर विश्व के साथ अभेद अथवा तादात्म्य की अनुभूति । निश्चय ही, यह. जगत्‌ से बाहर अथवा 
मृत्यु के उपरान्त प्राप्त होती है यह मानना कोरा भ्रम ही है। इसी प्रकार शरीर को यातनाएं देकर इसकी प्राप्ति 
होती है यह मानना भी वंसा ही भ्रम है। मोक्ष, वस्तुतः, (जीव+) आत्मा के पूर्ण परिष्कार की स्थिति* है जो 
ज्ञान का ही फल है। [इसलिये कहा जाता है, ऋते ज्ञानानन मुक्तिः] | स्पष्ट ही, यह समूची मोक्ष-कल्पना उपनिषदों 
से ही उपजी है। 


इस पर्चे के पहले पाठ में हम देख चुके हैं कि संस्कृति का अर्थ है 'जीवन की समझ” । दूसरे पाठ में 
हमने देखा है कि कर्तव्यभावना से धर्म, अर्थ तथा काम का सेवन करते हुए अन्त में परमपुरुषार्थ मोक्ष की प्राप्ति, 
भारतीय संस्कृति में, मानव जीवन का लक्ष्य स्वीकार किया गया है। अब इस पाठ में, ऊपर की गई चर्चा से यह 
स्पष्ट होता है कि चतुरवंगं अथवा पुरुषार्थ-चतुष्टय की, इस रूप में आविष्कृति एवं स्वीकृति औपनिषदिक विचारधारा 


|. कठोपनिषद्‌ (।2/-2) इसी अम्तर को स्पष्ट करने के लिपे श्र यमार्गे और प्रेयमार्ग का प्रतिपादन 
करता है । परमपुरुषार्थ की प्राप्ति धीर व्यग्ित को ही होतो है (श्रंय आददानस्य साधु भवति) जबकि मन्दबुद्धि 
लोग भोग की लालसा से प्रेयमागें को चुनकर लक्ष्यभ्रष्ट हो जाते हैं (हीयतेर्थाद्व उ प्रेयो वृणीते प्रेयो मंन्‍्दों 
योगक्षेमाद्‌ वुणीते) । 

2. देखिये--%0॥.58 ॥८8।| एा८2॥05 ८८85८, 78098८  (०ा (06 ७0708 72९ (0 4]6 
8६0$0005  3॥9  ॥९ 00[9४008), पल वगध्ाा०ज &४॥9 ॥6 ग6 , [07. ॥९80॥8)27507080, ]70&89 
?0॥0$0909, ?थ१६ ।, 9. 209. 

3. तुलना की जिये --- ']#6 एशथजओ रण तत्रार्टाभा06 3 पाल एशी) ० 800] घाकाशी  ( 9 209) 
तथा, “४४८ ]|४४० ७॥िर790 ॥095 0 .9॥६95७7९5 8१5$9८08 40 (6८ 9तद6टआ: ॥९६८।४ ० 007  ८४४५८४८८ 
(॥९ ४3] [2/८४५४७९, (॥८ $८6900$3, ॥॥6._ ॥6003| 8799 (6 4702॥८टाएश, ०एं (८ ]8॥८ ६ 9» ॥॥#7098. 
(208) [)7. ।९४५।॥४६।।७॥॥७॥, ।9097 ?]7!0$09॥09, रथ ), 97. 209, 208. 
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गत ही परिणाम है। इस प्रसद्भ में यह निर्देश करना उपपन्न होगा कि जीवन की यह समझ भारतभूमि पर प्राचीन 
काल में भारतीय मनीषियों के द्वारा उउ््भावित होने पर भी देश, काल और जाति की सीमाओं को अतिक्रान्त करती 
हुई विशुद्ध रू से मानव कल्पना, मानव आकांक्षा, मानव आदर्श की पराकाष्ठा को निरूपित क रती है अतएव यह 
सार्वदेशिक, सार्वकालिक एवं सार्वजनीन है। इसीलिये और इसी अर्थ भे इसे 'रानातन संस्क्ृति' भी बहा जाता है । 
सन्दर्भ प्रन्थ 

].. [00240 2॥/0807909, $. २8॥9॥27897 


भारतीय दर्शन, श्री सतीशचन्द्र चट्टोपाध्याय एवं श्री धीरेन्द्र मोहन दत्त 


> का 


3, धर्मंशास्त्र का.इतिहास, डॉ० पाण्डुरज्र विनायक का णं 





वाढ रे 
उपनिषदों का सामान्य परिचय 


_ श्री चम्द्रकान्त दवे 


वेद के अन्तिम भाग को उपनिषद कहा भया हैं । जो तत्त्व समग्र वेदों में अनुस्यृत है उसी ब्रह्म तत्त्व की 
विशद एवं सार भूत वि बेचना उपनिषदों में की गयी है । वस्तुत: उपनिषद्‌ वैदिक विषय वस्तु का उपसंहार है । 
आध्यात्मिक तत्त्वों के गढ़ रहस्यों का हृदयस्पर्शी बोधगम्य भाषा में यहाँ उद्घाटन किया गया है। इसीलिए उप निषदों 
को भारतीय तत्त्व-ज्ञान का मलखस्नोत माना जाता है। जमंन विद्वान्‌ शॉपिन हॉवर ने उपनिषदों को विद्व में सर्वोच्च, 
उदात्त एवम्‌ अत्यन्त लाभप्रद अध्ययन की वस्तु घोषित किया हैं; 


0] (6 ए०]0 ध्रीश€ 3६ 70 ४४७0१, ,«5० एटालीछंश थात॑ $0 ८९५३४(४०९ 3$ (8) ० ७७००- 
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बस्तुत: उपनिषद्‌ विचा रधारा। ही सावंजनीन धर्म का रूप ले सकती है । बैंदिक औपनिषद्‌ विचारधारा प९ 
आधारित धर्म ही शाश्वत है। यही सनातन ध मं भी कहलाता है । वैदिक दर्ण न का आचार शास्त्र ही धर्म की संश्ञा से 
अभिहित किया गया है । वेचारिक पृष्ठभूमि दर्शन है तो आचार मुभि धर्म । 


उपनिषद्‌ शब्द का श्र 

उपनिषद्‌ शब्द का अर्थ सामान्यतः विद्वज्जन, उसे शास्त्र के अर्थ में किया करते हैं जिसका गुए के समीप 
जाकर अध्ययन किया जाये । उप शब्द का अर्थ समीप होता है। किन्तु भारतीय पारम्परिक शास्त्रीय मान्यता. के अनुसार 
सभी शास्त्रों, वेदों तथा वेदांगों के अध्ययन के लिए गुरुपसदन की ही विधि बतलायी गयी है । उसी के अनुसार गुरुकुल 
में जाकर उनके अध्ययन करने का विधात है । 


भगवान्‌ आदूय शं कराचार्य ने कठो पनिषद्‌ तथा तैत्तिरीय उपनिषद्‌ के भाष्य में उपनिषद शब्द की ब्युत्पत्ति 
तथा व्याख्या दी है तदनुसार यह शब्द 'उप' और 'नि उपसमे पूर्वक षद्‌ धातु से क्विप्‌ प्रत्यय होकर निष्पन्न 


हुआ है । 

षद्‌ धातु के तीन अर्थ होते हैं- (! ) विशरण-- विनष्ट होना, (2) गति ८ प्राप्त, (3) अवसादन 5 
शिथिल करना । इन तीनों ही अर्थों में उपनिषद्‌ शब्द ब्रह्म विद्या या अध्यात्मविद्या के ही अर्थ में प्रयुकत होते हुए 
तत्प्रतिपादक ग्रन्थ परक भी होता है । 


“उपनिषच्छब्देन व्याचिख्यासिंतग्रन्थप्रतिपाद्वेश्ववस्तुविषया विद्योच्यते । में मुमुक्षवो दुष्टानुर्श्रा पक 
विषय वितृष्णा: सन्त उपनिषच्छब्दवाज्यां विद्यामुपसद्योपगम्य तन्निष्ठतया निश्चयेन शीलयन्ति तेषामविद्यादे: संसार- 
बीजस्य विशरणाद्‌ *«हिंसनाद विनशनाद विद्या उ पनिषद्‌ । * मुमुक्षुन्वा परब्रह्म गमयतीतिग्रह्म गमयितुत्वेन योगाद्‌ 
ब्रह्मविद्या उपनिषद्‌ । गर्भवासजन्मजराद्युपद्र व: सर्प अवसादयितुत्वेन धथिल्यापादनेन धास्वर्थ योगादग्निक्धि प्यु- 


से 


पनिषद । आयुर्व धृत मितिवत्‌ विद्यायां मुख्ययां ब॒त्योपनिषच्छब्दो बर्तते ग्रन्ये तु भवत्या। / क्ठ० उ० सम्बन्धभाष्य । 


बक ऊ औऑ 


उपर्यक्त उद्धरण के अनुप्ता अविद्या काम कर्मादि क्लेशबीज का विनाश, ममक्षओं को ब्रह्म प्राप्ति तथा गर्भ- 
हास जन्म, जरा; मुत्यु- बक्र को शिथिले करने के कारण ब्रह्मविद्या, अध्यात्मविद्या अथवा द्वितीण बर के रूप में नचिकेता 
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द्वारा प्राषणीय अग्ति विद्या उपनिषद्‌ है । प्रमुख रूप से शब्द, घृत ही आयु है इस लौकिक कथन के अनुसार 3पॉनवद्‌ 
शब्द ब्रह्मविद्या अर्थ में तथा गोण रूप से ग्रन्थ अर्थ में प्रयुक्त होता है । 


उपनिषदों की संख्या 


उपनिषद्‌ साहित्य अत्यन्त विशाल है । वेसे उपलब्ध उपनिषदों की संख्या लगभग दो सौ से भी अधिक है । 
किन्तु सम्पूर्ण उपनिषदू वाड मय के दो भाग किये जा सकते हैं। तेरह प्रमुख उपनिषद्‌ तथा उनके अतिरिक्त अन्य सभी 
गौण' उपनिषद्‌ अथवा साम्प्रदायिक उपंनिषद्‌ । ईश, केन, कठ, मुण्डक, माण्ड्क्य, ऐतरेय, बृहृदारण्यक, छान्‍्दोग्य, 
शत्तिरीय, कौषीतकि, प्रश्न, मैत्री और हवेताश्वतर ये तेरह्‌ प्रमुख हैं । अन्य उपनिषदों का विभाजन विषय अथवा सम्प्र- 
दाय।नुसार है जेते--शव उपनिषद्‌, वेष्णवोपनिषद्‌, शा क्तोपनिषद्‌ , योगोपनिषद्‌, सामान्य वेदान्तोपनिषद्‌ आदि । 


काल 

रामचन्द्र द० रानाडे के अनुसार उपनिषद्‌, जो प्राचीन एवं प्रामाणिक माने जाते हैं, वे कालक्रम की दृष्टि से 
पाँच भागों में विभकत किये जा सकते हैं यद्यपि इृदमित्यम्‌ रूप से उपनिषद्‌ के काल का निर्णय अत्यन्त कठिन है और 
सम्भव भी नहीं हो पाया है । 


(।) बृह॒दारण्यक, छान्‍्दोग्य-प्राचीन गद्य उपनिषद्‌ 
(2) ईश ओर केन 

(3) ऐतरेय और तंत्तिरीय, कौशीतकि 

(4) कठ, मुण्डक और श्वताश्वतर 

(5$) प्रश्न, मंत्री और माण्ड्क्य । 


श्री रान'डे के अनुसार यद्यपि किसी भी उपनिषद्‌ का ठीक-ठीक रचना काल निश्चित करना कठित है फिर 
भी इंसवी पूर्व 2वीं शती से लेकर छठी शती को उपनिषद्‌ काल की दो सीमाएं माना जा सकता है। प्रमुख उपनिषदों 
की रचना बद्ध से पूर्व ही हो चु। थी किन्तु परवर्ती उपनिषद्‌ उस समय रचे गये जब भारत में बोद्ध धर्म का बीज 
अंकुरित हो रहा था और सांख्य और योग देशंन एक सुव्यवस्थित रूप ले रहा था । ईश्वरीय रहस्यथवाद एवं निरीश्वर- 
वादियों के मुख मर्दन के लिए श्रीमद्‌भगवद्‌ गीता की रचना हो रही थी । 


प्राचीन भारतीय विचा रधारा के अनुसार वेद अपौरूषेय माने जाते हैं। तथा मन्त्र ब्राह्मणात्मक समग्र वाइ मय 
ही वेद-राशि है। ब्राह्मण भाग का ही एक अंश विशेष उपनिषद्‌ है | जैसे बृहृदारण्पक उपनिषद्‌ शतपथ ब्राह्मण का एक 
अंश है। इशोपनिषद्‌ यजुर्वेद संहिता के अन्तगंत है। केनोपनिषद्‌ सामवेदीय तलवकार शाखा का नवम अध्याय है। इसी 
प्रकार छ.न्शेग्य भी सामवेदीय तलवकार ब्राह्मण का उपनिषद्‌ है । कृष्ण यजुर्वेद की कठ शाखा के अन्तर्गत कठोपनिषद्‌ 
है । प्रश्न एवं माण्डकय अधथवंवेदीय ब्राह्मण भाग के तथा मुण्डक अथवंवेदीय मन्त्र भाग के उपनिषद्‌ हैं। इस प्रकार हम 
देखते हैं कि मक्तिकोपनिषद्‌ में उल्लिखित तेरह उपनिषदों को अपौरूषेय वेद का अपौरूषेय अंग मानने में कोई विप्रति- 
पत्ति नहीं होनी चाहिए । यद्यपि भःषा, शे नी, शब्दावली, व्याकरण के प्रयोग आदि द्वाठ़रा उपनिषदों के काल परीक्षण की 
रर्याप्त चेब्टा की गयी। डयूसन, पहले सर्व प्राचीन गद्य, पुनः पद्म तथा तदनन्तर गद्य इस भ्रकार उपनिषद्‌ के 
तीन काल स्तरों की कल्पना करते हैं जो आज के विद्वानों का आलोच्य विषय बनी हुई है । यह कल्पना रानाडे के अनुसार 
अमंगत प्रतीत होती है। किर भारतीय परम्परा को ही क्यों न स्वीकार कर लिया जाग्रे। रही शब्दाबली एवं व्याकरण की 
बात तो यह सम्पादन ओर लेखन का चमत्कार है । वेद उपनिषद सभी मौखिक परम्परा का अंग है; और जब वे लख 


रे 





बढ़ होने लगे तब एक प्रतिलिपि से दूसरी प्रतिलिधि और उससे तीसरी, इस प्रकार लिखित भूजं पत्र, ताड़ पत्र, आदि में 
कौट भक्षित भी अनेक अंश हो सकते हैं। ओर वहां स्व स्व बुद्धि के अनुसार लेखकों ने क्वचित्‌ कोई शब्द योजना कल्पित 
कर ली हो तो कोई असम्भव बात नहीं । अत: प्राचीन भ्रयोदश या एकादश उपनिषदों के विषय से का लनिर्णय में काल- 
यापन की चेष्टा औपनिषद्‌ ब्रह्मानन्द से च्युत होकर माया श्युत्यान में पतित होने की चेष्टा ही प्रतीत होती है । हां, जब 
अनेक उपासना सम्प्रदाय व्यूह्‌ बद्ध हो रहे थे तब भर्वाचीन उपनिषदों की रचना हो रही थी और हुई है । इसमें दो मत 
नहीं हो सकते । मुक्तिकोपनिषद्‌ उपनिषदों की केवल 08 संख्या का निर्देश करता है। यद्यपि प्रत्येक वेद की भझिल्न- 
भिन्‍न शाखाओं के अनुसार उनसे पृथक पृथक उपनिषद्‌ होने चाहिए, तथापि दे उपलब्ध नहीं । अतः सम्प्रति सारभूत 
]08 .उपनिषद्‌ हैं । जिनमें ऋग्वेद से संबद्ध 0 उपनिषद्‌, शुक्ल यजुवेद,से संबद्ध 49 उपनिषद्‌, कृष्ण यजुर्वेद से संबद्ध 
33 उपनिषद्‌, सामवेद के ।6 उपनिषद्‌ तथा अथव॑वेद के 3] उपनिषद्‌ हैं। इस विषय में विद्ववत्श॒धुदाय में मुक्तिको- 
निषद्‌ का निम्न श्लोक अत्यन्त प्रसिद्ध है। 


सर्वोपनिषदा मध्ये सारभष्टोत्तरं शतम्‌ । 
सव॒च्छ वण मात्र ण सर्वाधीधनिकृन्तनम्‌ ॥ 


क्री शंकराचार्य ओर उपनिषद्‌ 
भगवान अधशयद्यंकराचाय ने ईश, केन, कठ, मुण्डक, माण्ड क्य, भ्ररन, तैत्तिरीय, बुह॒दारण्यक, छान्‍्दोग्य, द कह 
कृत 


न॒सिहपूवंतापनीय, तथा इवेताइवतर पर भाष्म लिखा है। कतिपय विद्वान्‌ एवेताश्वतर के भाष्य को आशद्यशंकराच 

महीं मानते किन्तु आचार्य पीठस्थ परवर्ती छांक राचार्य की कृति मानते हैं। तैत्तिरीयोनिषद्‌ के भाष्य पर सुरेश्वराचार्य 
(मण्डनमिश्र) का इलोकबद्ध वातिक भी उपलब्ध होता है । बुहृदारण्यक भाष्य वातिक तो अदवंत सम्प्रदाय का प्राण भूत 
है ही, क्योंकि इसके अध्ययन के बिना अत वेदान्त का अध्ययन अध्यापन पूर्णतः अपूर्ण ही रहता है । हंकराचायं के भाष्य 
के कारण, इन उपनिषदों की अध्ययन अध्यापन में बहुत महत्ता है। इसीलिए ये उपनिषद्‌ अत्यन्त प्राचीन भी हैं। 
अन्यान्य बहुसंख्यक उपनिषद्‌ जिनका प्रतिपाद्य विषय बेदान्त अथवा आत्मा, जीव, ब्रह्म का स्वरूप, तथा तदनुसार सृष्टि 
मुक्ति नहीं, किन्तु शिव, विष्णु शक्ति प्रक हैं, उनकी रचना शरनें: शनेः, अनेक शतारिदयों में जाकर हुई होगी ऐसी 


कल्पना विचारक मण करते आये हैं । 


उपतिषर्ों का प्रतिषाद्य विषय 

प्रमुझ्ष तात्पयं : सभी उपनिषदों में एक ही तत्त्व की ध्वनि, प्रायः उनका विद्लेषण करने पर, प्रवाहित होती 
प्रतीत होती है। वह है एकेब्वर वाद का एक अखणड ब्रह्म की सर्वकारण कारणस्वेन सत्ता । वही ब्रह्म सत्र ब्रह्माण्ड में , 
ओत प्रोत है। उसी की सत्ता से समग्र विश्व सत्तावान्‌ है, स्थित है, उसी के प्रकाश से प्रकाशित होता है। (“तस्य भासा 
स्वेसिदं विभाति” ) उद्धी में पुष्ट होता है एवं उसी भें लीन भी होता है । 


उपनिषदों में झ तवाद परक वाक्य, विशिष्टाद त परक वाक्य, दूत (मध्य ) परक वाक्य, सभी प्रकार के 
मतों के परिपोषक वाक्य उपलब्ध होते हैं। सभी अच।यं, शंकर, रामानुज, मध्व, वल्जभ आदि, उपनिषदों में अपने-अपने 
मत के पारिपोषक एर्ब्व प्रतिपादक बाक्यों को प्रधात मानकर हतर वाकयों को गौण मानते हुए उनके साथ समन्वय का 
प्रतिपादन अपने अपने टीका प्रन्‍्थों में करते आये हैं । 


आधुनिक विद्वानों एवं विचारकों के अनुधार उपनिषद्‌, सभी प्रकार के प्रचलित परवर्ती दाशंनिक विचारों, 
का कोषागार हैं। अद्व त, विशिष्टाई त, ढं ताक त, शुद्धाद त, भेदाभेद, अजातिवाद (माण्ड्क्य उपनिषद्क (रिका) तो वहां 
हैं ही किन्तु इसके अतिरिक्त ऊंठ, बौद्ध, चार्वाक आ। दि नास्तिक मंत मतान्‍्तरों के भी बीज भूत शूल सिद्धान्तों क्री भलक 
हुगें उपसिषदों में प्राप्त हो जाती है। बेटात्तसार के रचयिता सदानस्ट ने इसे वेदान्तसार में दाने की चेष्टा भी की 
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है । वस्तुत: उपनिषद्‌ वेदिक ऋषियों के आध्यात्मिक चिस्सन, मनन अनुभव और परस्पर विचार मम्थन से उत्पन्न 
अनुपम नवनीत है। सर्वोच्च ऋतम्भरा आपषे प्रज्ञा का प्रकृष्ट विस्तृत मूर्तिमान्‌ विग्रह है ! 


वेबिफ सिद्धान्त हो उंपनिषद सिद्धान्त : उपनिषदों को वेदान्त अर्थात्‌ वेद का अन्तिम भाग - इसीलिए कहा 
गया है कि वेदों के आध्यात्मिक घिद्धान्त का ही निष्कर्ष ऊहापोह पूर्वक उपनिषदों में प्रतिषादित किया गया है। ओर यह 
वेदों का सारभूत श्रिद्ध न्‍्त है एकेश्वरवाद जिसका प्रतिपादन वेदों में यत्र तज्र सवंत्र तथा उपनिषदों में भी मुख्य तात्पयं 
के रूप में किया गया है। यद्यपि पाशचात्य विद्व.न वेदों में बहुदेव व[द, एकदेव वाद, सर्वेश्वरवाद अ।वि अनैक 
बादों की कल्पना करते हैं, किन्तु भारतीय दृष्टि और परम्परा के अमुसार तो वेदों में अंबवा उपनिषदों में एक ईश्वर, 
एकदेव अथवा चराचर जगत की अष्विष्ठात्‌ एक पूर्ण सत्ता, जिसे उपंनिषदों में ब्रह्म नाम दिया गया, का ही सर्वत्र प्रति- 
पादन है। समग्र वैदिक वाइमय का विष्लेषण करने पर यही एकमात्र मुख्य उद्देश्य प्रतीत भी होता है। यही नहीं, य/स्क, 
शौनक प्राचीन वैदिक विश्लेषण व्याख्याता ऋषि महर्षियों का भी यही अभिप्राय प्रतीत होता है । यह मानना भूल होगी 
कि आशद्य शंकराचार्य ही वेदों में एक 'ब्रह्मवगाद के तत्वानुसन्धाता है” । यास्क महर्षि ने निरक्‍्त में लिखा है कि एक ही 
बेवता का आत्मा है अन्‍य उसके अंग, प्रत्यंग हैं। उस एक आत्मा की ही असेक रूपों में स्तुति की जाती है। “एक 
सद विप्रा बहुधा बदन्ति ।” वह एक सत्‌ तत्त्व ही उपनिषदों का प्राण भूत प्रतिपाद्य तत्त्व है। यास्क्र का कथन है--- 
“महाभाग्यात्‌ देवताया एक एवं आत्मा बहुधा स्तूयते ।' महथि शौनक अपने ग्रंथ 'बृहददेवता' में निरुक्‍्तकार का 
समर्थन करते हैं । ऐतरेय आरण्यक भी इसी आशय को प्रकट करता है, जब बह कहता है कि यही एक परभ सत तत्त्व है 
जिसकी उपासना ऋग्वेद 'उकधं में, यजुर्वेद अग्निरूप में तथा सामवेद महाद्रत नामक यज्ञ में किया करते हैं। ('एतंहयेव 
बह (त्ता महत्युक्धे मोौसांसन्त एतमग्नावध्वयं एतं महाग्रते 5न्‍्दोगा: ।' यद्दो नहीं ऋग्वेद के तुतीय मण्डल के 55वें सूकक्‍त में 
सवंत्र एक वाज़प अन्तिम निष्कर्ष के रूप में आया है-- “महद्देवानामसुरत्वमेकम्‌ ।” यहां असुर शब्द बल या शक्ति 
का बावक है । सभी देवों में एक ही शक्ति है । एक ही शक्ति के पृयक्‌ पृथक्‌ रूप भिन्न भिस्न देव हैं। “पुरुष एवेद सर्व 
यद्भूतं यक्व भव्यम्‌ ।' एवं “अदितिय्योरदितिरन्तरिक्षम्‌, विश्वे देवा अदिति:, पंचजना अदिति:, जातम्‌ जनित्वम्‌ सर्व- 
मदिति; (आकाश अन्तरिक्ष, साता, पिता, पुत्र, समग्र देव गण, समग्रप्रजा, उत्पद्यमान तथा उत्पन्न समस्त तत्व अदिति 
ही है”) आदि वाक्य सप्नी रूपों में उत एक सद्रूप ब्रह्म अथवा शक्ति की ही सत्ता का वर्णन करते हैं। 


इसी तत्त्व को नासरीय सूक्‍त में 'तदेकम्‌' (आनीद वातं स्वधपा तदेक॑, तस्माद्धास्यन्त पर: किचनास) पद 
के द्वारा कहा गया है। यहाँ नपुंसकरलिग- के प्रयोग का रहस्य, उपनिषद्‌ बतलाता है--/'नंब स्त्री न पुत्रानेष न न्ाय॑ 
नप्रंसक: ।'' ऐसी स्थिति में जब परम तत्त्व का लिग निर्धारण नहीं किया जा सकता, क्योंकि वह एक अव्यक्षत, अनिर्देश्य, 
अगोचर सत्‌ सर्वान्तर्याप्ती दत्व है इसलिए 'तत्‌ एकम्‌' ( नपुंसकलिग) पद का प्रयोग करके वैदिक ऋषि कहता है 'और 
कुछ नहीं कहा जा सकता बस यही कद्ा जा सकता है कि वह एक है और उससे परे कुछ भी नहीं --“अर्थात आदेशों 
नेति नेति,” “न होतस्मादस्यत्यरपस्ति,” “नेह नायास्ति किचन” भआादि आदि। इसी एकम्‌ पद का प्रयोग सबंजन 
प्रसिउ ऋग्वेद के मन्त्र में भी है। “इन्द्रमित्रवरणमग्निमाहुरथो दिव्य: स सुपर्णा गरुत्मानु। एक सद्‌ विधप्रा बहुघा 
बदन्ति अग्नि यम मातारिश्वानमाहु: ।। यही मन्त्र सार रूप में उपनिषद्‌ के प्रतिपाद्य बिषय का भी निर्देश करता है । 
अग्निबरुण, यम, वायु सब उसी सत्‌ तस्‍्व के ही भिन्न-भिन्न रूप हैं। यही भाव भहकवि कालिदास ने अभिज्ञान- 
शाकुम्तलम्‌ की नानन्‍दी में भी दर्शाया है। समग्र ब्रह्माण्ड उस एक सत्‌ चित्‌ आनन्द ईश तत्व का विलास मात्र है; उसी की 
सत्त। से अनुप्राणित है - “ईशावास्यनिदं सर्दम्‌ _। इस भेदमय नाना तस्यों में अनुस्यूत अभिन्‍त एक अद्वय सत्‌ तत्त्व ब्रह्म 
है। भेद में अभेद दर्शन, अनेक में एक को व्याप्ति, इसी थ्ेदिक विषय का व्यवस्थित एवं रोचक ढंग से पललवीक रण, 
तथा विस्तार उपनिषददों का प्रधान प्रतिपाद्य ब्रिषय है| 
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उपनिषददों को जिषय वस्तु 


उपनिषदों का मुख्य प्रतिपाद्य विषय ब्रह्म ज्ञान, तथा तदनुसार चरम पुरुषार्थ कंबल्य की प्राप्ति ही है। कयों कि 
उपनिषद ही ज्ञानकाण्ड कहलाता है, इसी लिए मुण्डकोपनिषद्‌ ' दो विद्ये वेदितव्ये परा चैवापरा च /” कहकर यहू बतलाया 
गया है कि दो ही विद्याएं हैं और उन्हें ही जानना चाहिए। एक अपरा दूसरी परा | समग्र कर्म काण्ड परक वेदभाग कौर 
सांसारिक शिल्प शास्त्रादि विद्याएं-- ऋग्वेद, यजुर्वेद, तामवैद, शिक्षा, कल्प, व्याकरण, निरुक्‍्त छन्‍्द ज्योतिष आदि 
बेदांगों में ही समाहित है। अठ: ये सव अपरा विद्या के अन्तगंत हैं। परा बिद्या वह विद्या है जो अक्षर ब्रह्म का ज्ञान प्राप्त 
कराती है, जिसके जानने पर यह सब कुछ जान लिया जाता है ( पश्मिन्विज्ञाते स्वंसिदं विज्ञात भव ति) | औपनिषद्‌ 
ज्ञान काण्ड के अन्तर्गत परा विद्या (ब्रह्मविद्या) ही सभी उपनिषदों का मूल विषय है। हाँ, मूल के ज्ञान के लिए शाखा 
प्रशाखा का ज्ञान आवेदयक हो जाता है। इसी कारण से समझाने की विभिन्‍न पढतियों के द्वारा परा विद्या ही सर्वत्र उप- 
निषदों में समझायो गयी है। यह परा विद्या सबका मूल है, क्योंकि इसके जान लेने पर सब कुछ जान लिया जाता है अत: 
यही कठोपनिषद्‌ का वह सनात न गषव॑त्य वृक्ष है, जिसकी शाखाएं नीचे की ओर तथा मूल ऊपर की ओर है। यहाँ परा 
दिद्या ही मूल है वह ऊपर की ओर ले जाने वाली है। इसीके लिए अधि आदि मार्गों से ब्रह्मलोक गमन का व णंन, उच्च 
गति या श्रेष्ठतम गति के लिए किया गया है । वे ही अपरा विद्या है । परा के जान लेने पर अपरा स्वतः विज्ञात होती है 
का रहस्य उद्धाटित है । किन्तु सीघे-सीधे परा का ज्ञान नहीं हो तकता जब तक कि अपरा हो । एतदर्थ उपनिषदों में 
सृष्टि विद्या, कर्मवाद, (लग शरीर, स्थल शरीर, विराट पुष्प, देह, स्नायुमण्डल, मन, भरा, इरिद्रिय, जीवन, मृत्यु, 
जाग्रत, स्वृप्न, सुदृप्ति अवस्थाएं, पुनजेन्म, परलोक, जीवात्मा की विभिन्‍न गातयां, पुण्य, पाप, ईएबर, जीव, आत्मा, जगत्‌ ; 
काल आदि सभी विषयों का पूर्ण विस्तार से वर्णन उपलब्ध होता है। दूसरे शब्दों में कहेँ; तो ज्ञानवाद, अध्यात्मवाद, करम- 
वाद, नीति, मनोविज्ञान, आदि अथवा तीन शास्त्रीय शब्दों में कहेँ तो, अधिभूत, अधिदेव, अध्या त्म का विस्तृत विचार 
उपनिषदों में प्राप्त होता है । 


यही नहीं अपितु आस्तिक नास्तिक- सभी दशेनों का यूल भी उपनिषदों भें ही हमें प्राप्त होता है । सभी प्रवर्ती 
दर्क्तों का मूल स्नोत उपनिषद्‌ ही है । यही नहीं शरीर (#&780779 ) का दर्णन भी योग शास्त्र को समझाने के लिए 
उपनिषदों में वणित है! शरीर में 72 हजार ताडियां होती हैं। यह उल्लेख भी उपनिषदों का ही है। आ पुर्वंद में कहीं 
भी इतना रपष्ट एवं विस्तुत ना डी विज्ञान हमें नहीं मिलता जैसा उपनिषद्‌ में मिलता है । भन. को नाड़ी, स्वप्न की नाड़ी, 
सनद्ठा की नाड़ी, प्राण संचार अदि सभी विषण० उपतिषदों में सम्यक्‌ व्याख्यात हैंँ। लगता है महाभारत के बारे भें जो उग्ति 
है “'यदिहास्ति तदस्यत्र बन्‍्नेहास्ति न तत्‌ क्वचित्‌ “' वह उपतिषद्‌ के बारे में भी खच है। जो उपनिषदों में है वही ज्ञान 
अन्यत्र भी फला हुआ है | जो उपनिषदों में नहीं वह अन्यत्र कहीं भी नहीं हैं। यद्य वि उपनिषदों में मुख्य रूप से ब्रह्मात्म- 
प्वारा विज्ञान ही, उपक्रम, उपसंहार, अभ्यास, अपूर्वता, न्यंवाद और उत्पत्ति इस प्रकार ५ इविध ता त्पर्य निर्णायक 
लिगों द्वारा परीक्षा करते पर ब्राधान्येन प्रतिषादित प्रतीत होता है, फिर भी कतिपय मुख्य मुख्य व्याध्यात तत्यों का निहंगम 
दृष्टि से अवलोकन करना उचित प्रतीत होता है । 


कतिपय प्रमुख ब्यास्याता तत्व 


आह्मा : प्राय: सभी उपनिषदों में आत्मा का विवेचन अत्यन्त सृक्षम दृष्टि से किया गया है । बया आत्मा 
वर्तमान शरीर से ही सम्बन्ध है अथवा वर्तमान जीवन के पश्चात्‌ भी आत्म की सत्ता है ?” कठोपनिषद्‌ में नचिकेता यम 
संवाद का; प्रमुख प्रश्न यही है। यमराज ने स्वयं ही आत्मा तस्व को व्याड्या करते हुए मृत्यु को परम रहस्प बतलाया 
है। उनके अनुसार आत्मा नित्य, अजर, अमर, शाश्वत वस्तु है । बाल्य, बोवन, जरा आदि अवस्थाओं अथवा निद्यत 
बणित - जायते, अस्ति, विपरिणमते,  ब्धते, अपक्षीयते, नश्यति इन ष ड्भावविकारों का आत्मा पर कोई प्रभाव नहीं 
होंता । आत्मा इनसे असम्बद् है, परे है। 'कोई दोष, परिणाम, दिकार आदि बा आत्मा से त्रिकाल भें भी संसगे नहीं 
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हाता । इसी प्रकार आरंमा मन, प्राण, ज्ञानेन्द्रिय, कर्म निद्रय, बुद्धि, तथा शरीर से सवंथा पृथक तत्व है। आत्मा एवं 
शरीर, इन्द्रिय अदि के सम्बन्ध की व्याख्या बड़े ही सुन्दर सरल रूपक के द्वारा की गयी है। तदनुप्तार यह आत्मा रघ्र 

का मालिक है, शरीर ही रथ है, बुद्धि सारथि है। मन लगाम है, इन्द्रियाँ घोड़े हैं, तथा ये घोड़े ही बिषयभोग के मार्ग 
पर चजते हैं । 


“आत्मानं रथिनं विद्धि, शरीरं रथमेव तु। 
बुद्धि तु सारथि विद्धि मन: प्रग्रहमेव च | 


आत्मा ही सर्वश्रेष्ठ है, आत्मा के लिए ही सब कुछ होता है। जैसा कि बृह॒दारण्यक में कहा गया है--- 
“आत्मतस्तुकामाय सं प्रियं भवति ।” शरीराधिष्ठात्‌ होने के कारण आत्मा के दो प्रकार, निरुपाधिक तथा सोपाधिक 
भेद किये गये हैं। सोपाधिक जीव पदवाच्य शरीराधिष्ठाष्तू शरीर आत्मा को ही “आत्मेन्द्रिय मनोमुक्त भोक्‍ता कठो- 
पनिषद्‌ में कहा गया है । शुद्ध निरुपाधिक. आत्मा भोक्‍्ता, कर्ता नहीं हो सफता | 


आत्सा पद का ब्यूट्पत्ति मूलक अर्थ : आत्मा पद का वंदिक ढंय से निवंचन दिखलाते हुए आचीर्य ने अपने 
उपनिषद्‌ भाष्य में ए% प्राचीम श्लोक लिखा है। उसके द्वारा ही स्पष्ट रूप से आत्मा क्या है ? इस समस्या का समाधान 
हो जाता है तथा आत्मा पद की साथंकृता भी सिद्ध होती है। वह एइलोक इस प्रकार है- 


गदाप्नोति यदादत्ते यच्चास्ति विषयानिह ! 
यच्चास्य सन्‍्ततो भावरुतस्मादात्मेति कीत्यंते॥ 


इलोकागत श्रत्येक क्रिया पद के अनुसार आरमन्‌ पद की व्युत्पत्ति की जा सकती है। यथा क्रम श:--जो विदव 
के समग्र चराचर स्थावर, जंगम जड़, अजड़ पदार्थों में व्याप्त है, जो सब वस्तुओं, विषयों पदार्थों को अपने स्वरूप में ग्रहण 
क लेता है, जो स्थिति काल में समग्र विषयों का भोग करता है या अनुभव करता है, तथा जिसकी सत्ता शाश्वत है, 
अणवा जो निरन्तर सदा सवंदा अपनी सत्ता बनाये रखता है, सवंथा सत्‌ : है, वही आत्मा है। इसोलिए उसे आत्मा 
नाम दिया यया है। कल्पित सर्प आदि पदार्थ की प्रतीति अधिष्ठान रज्जु आदि की सत्यता माने बिना सिद्ध नहीं की जा 
सकती । इसी प्रकार इस कल्पित संसार की सत्ता के लिए आत्मा रूप अधिष्ठान की सतत सत्ता अनिवायंत: स्वीकार करनी 
पड़ती है। आत्मा के कारण ही प्राणियों का जीवन है । कठोपनिषद्‌ कहता है कि-- 


न प्राणेन लापानेन मत्यों जीवति कदचन । 
इतरेण तु जीवन्ति यस्थमिन्वेतावुपा श्रिती ॥ 


थआराणी न प्राण से जीता है न अपान से न इन्द्रिय श्रम आदि से, जिसके आश्रित इन्द्रिय मन प्राण आादि हैं, उस 
शाइवत सत्‌ आत्मा के कारण ही प्राणिमात्र जोवित रहते हैं । 


शारमभा ही चेतन्य स्वरूप है: उपनिषदों में धिस्न दुष्टान्तों एवं आख्यायिकाओं द्वारा आत्मा क्या है ? उसका 
क्‍या स्वरूप है? चंतनन्‍्य और आत्मा एक ही तत्त्व है, भिन्‍त-भिन्‍्न नहीं; इन विषयों का प्रतिपादन रोचक एवं सर्वे- 
अनंगण्य रीति से अत्यन्त सरल रूप में किया गया है। छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ प्ें इन्द्र एवं विरोचन के आख्यानक द्वारा यह 
प्रतिपादित किया गया कि शरीरावछिनन दँतन्य, स्वप्नचतन्य, तथा सुषुप्ति चंतन्‍्य से पृथक सवंधा अमिश्चित शुद्ध चेतन्य 
ही भात्मचंतन्य है। 


असुरों के प्रतिनिधि के रूप में विरोचन तथा देवों के प्रतिनिधि रूप में इन्द्र प्रजापति के पार जाफर आत्म तत्त्व 
के बारे में प्रश्न करते हैं। प्रजापति दोनों को एक ही उत्तर देते हँ---चक्ष, में, जल में तथा दर्पण ( आदद्व) में जो प्रति- 





85 


बम्बित प्रतीत होता है, वही आत्मा है । असुरेन्द्र विरोचन संतुष्ट हो जाते हैं । किन्तु देवराज, इन्द्र विचा र करते हैं, 'ग्ह 
से हो सकता है ? ' शरीर में आभूषण आदि धारण करने पर कया आत्मा भी उन अलंकारों से आभूषित होता है ? क्या 
्रधता, पंगुता आदि शरीर के दोषी से आत्मा भी दोष युक्त होता है ? तो क्या शरीर आत्मा का तादात्म्य है? यदि है, 
शो जैसे शरीर में परिणाम परिवतंन आदि होते हैं तथा शरीर नष्ट भी होता हैं। तो क्या आत्मा भी परिणामी परिवतंन- 
शील तथा नष्ट होने वाला है। शरीर अस्थिर हैं तो क्या आत्मा भी अस्थिर नश्वर है? इन्द्र पुनः प्रजापति के पास 
जाकर हसी रूप में प्रश्त करते हैं| दूसरी बार प्रजापति स्वप्न पुरुष का उपदेश करते हैं । 


“य एष स्वप्ने महीयमानइचरत्येष आत्मा । 


पुन: इन्द्र विचार करते हैं। अन्धत्व, काणत्व, क्षोणत्व आदि दोष जो शरीर को आत्मा मानने पर प्रसक्‍त होते 
हैं; वे दोष स्वप्न चेतन्य को आत्मा मानने पर प्रसतत नहीं होते । किन्तु अन्य अनेक दोष पुन: उपस्थित होते हैं । स्वप्न, 
में रुदन, दु:खानुभूति, प्रताड़ना आदि की प्रतीति होती है किन्तु आत्मा में तो दुःखलेश का भी संपक नहीं होता चाहिए 
क्यों कि शाइवत आनन्द रूप आत्मा सुना गया है। असन्‍्तुष्ट हो इन्द्र पुनः प्र जापति के पास जाते हैं। प्रयेक आगमन के 
समय प्रजापति इन्द्र को उत्तर देने से पूर्व बत्तीस वर्ष ब्रह्म चर्य पूवंक तप करते हुए व्यतीत करने के लिए कहते हैं। तब 
उत्तर देते हैं। इस बार प्रजापति सुषुप्ति कालीन चैतन्य का आत्मा रूप में उपदेश करते हैं। पुनः इन्द्र विचार करते हैं 
और स्वयं को असन्तुष्ट अनुभव करते हैं। इन्द्र विचार करते हैं कि सुषुप्ति काल में तो यह भी ज्ञान नहीं रहता कि स्थयं 
की भी सत्ता है या नहीं, 'यह मैं हूँ इस प्रकारूका बोध भी नहीं रहता | आन्तरिक भान नहीं रहने पर बाह्य भान का तो 
प्रदन ही नहीं उठता । भूतात्मक प्रपंच का ज्ञात होता ही नहीं, अत: विनष्ट हुआ सा प्रतीत होता है। नाह द्वल्वयं भगव 
(एबं सन्प्रत्यामन जानात्ययमहमस्मीति नो एवेनिपूतानि विनाशमेवापीतो भवति नाहम-मात्रभोग्यं पश्यामीति । पुनः इन्द्र 
अपनी समस्‍या यथावत्‌ रूप में प्रजापित के समक्ष रखते हैं । प्रजापति ठीक है 'कहकर अन्त में आत्मा के वास्तविक 
स्वकृप का परिचय कराते हुए कहते हैं हैं कि उपर्युक्त तीनों प्रकार के प्रतीयमान चंतन्य से पथक्‌ शुद्ध अमिश्चित उपाधि 
रहित चैतन्य स्वरूप आत्मा है, चंतन्य ही आत्मा का स्वरूप है। अत: शुद्ध चेतन्य ही आत्मा है तथा शरीर, स्वप्न, सुषुष्ति 
आदि उपाधियां हैं। यह शरीर तो मरणधर्मा हैं एवं अश रीर आत्मा का एक प्रकार से अंधिष्ठान है, “अशरी रस्यात्मनो 5- 
घिष्ठातम्‌. अशरीरं वाव सन्त प्रियाश्रिये न स्पृशत: । ” अशरोर आत्मा का सुख दुःख से संस्पर्श नहीं होता । शरीर में 
प्राण कौ स्थिति उसी प्रकार होती है जैसे शंकट (गाड़ी) में घोड़ा या बैल। ओर इन्द्रिय आदि के द्वारा जो अनुभविता 
ज्ञाता है, वही आत्मा है । वही इन सबके अन्दर रमण करता है । 


भारशफ्य के अनुसार : आत्मा को चार अ्रवस्थाएं 


माण्डफ्य उपनिषद्‌ में आत्मा की चार अवस्थाएं बतलायी गयी हैं--जाग्रत्‌, स्वप्न, सुषुप्ति तथा तुरीय | 
इनमें शुद्ध आत्मा 'तुरीय' कहा गया है। वही निरुपाधिक सर्वावस्था विवर्जित पूर्ण आत्मा है। जाग्रत्‌ अवस्थापन्न बाह्य 
प्रपंच का अनुभव करता है। स्वप्नावस्थापन्न आत्मा आन्तरिक मनो जगत्‌ का अनुभव करता है। तथा सुषुत्ति कालीन 
(धोर गहन निद्रावस्था) अवस्था में केवलमात्र आनन्दरूपता का अनुभव होता है। जाग्रत्‌ अवरथापन्‍न आत्मा की संज्ञा 
“विश्व, स्वप्नकालीन की 'तेजस , एवं सुषुष्ति कालीन की प्राज्ञ है। इन सभी अवस्थाओं में आत्मा को आंशिक भान ही 
हो पाता है। पूर्ण आत्मा जो 'तुरीय' संज्ञक है शुद्ध है, निर्गण है। तुरीय अवस्था में केवल मात्र आत्म स्वरूप की ही 
प्रतिष्ठा है। वही पूर्ण अवस्था है उसमें न बाह्य है न आशभ्यन्तर, न बाह्याभ्यन्तर उभय, न बहिश्चेतन विदव, न अन्तश्बचेतन 
स्वप्न ओर न उमय रहित सुष॒प्त । उस आत्यस्वरूप दशा में न प्रज्ञा है न अप्रज्ञा । वह अवस्था ब्रदुष्ट, अग्राह्म, अलक्षण, 
अतबर्य, अव्यपदेश्य, अव्यवहाय॑, अचिन्त्य, आत्मप्रत्ययसा र, केवल आत्मसत्ताभान मात्र वश्ली अवस्था है। उसे प्रपंचोपशम, 
शन्‍्त, शिव, अं त, चतुर्थ यो तुरीय कहा गया है। उस समय वाह्य जगत्‌ की स्थिति नहीं रहती। यह जाग्रदादि 
अवस्थात्रय से सवंधा भिन्‍न क्टस्थ अविताशी अविकारी निर्गुण निविकार निराकार आत्मा है, प्रणव या ओंकार इसी का 
छोतक है और इसे ही अक्षर ब्रह्म भी कहा गया है । इसी शद्धात्मा के ज्ञान. के लिए जिज्ञाधु को प्रयत्न करना चाहिए ! 
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ब्राह्म तस्य : इस प्रपंचात्मक प्रतिक्षण परिणमनशील नइवर जगत्‌ के मूल श्र जो इस जगत्‌ को बनाये रखती 
है था सत्तावान्‌ रखती है, वह एक शादवत्त सत्ता या तत्‌ तत्व है। उस सत्‌ दत्त्व के अन्वेषण, विश्लेषण ओर विवेचन के 
लिए प्रवृत उपनिषद्‌ तीन प्रकारों या पद तियों -- आधिभोतिक, आधि दैविक और आध्यात्मिक का सहारा सेते हैं। 
अआधिभौतिक पद्धति के अनुसार इस समग्र भूत भौतिक जगत्‌ की उत्पत्ति स्थिति लय या संहार के कारणों का अन्वेषण 
करने पर एक नित्य, भूत भोतिक से स वंथा विलक्षण तत्त्व पर ही एक भात्र कारणता कः पर्गबसान दुष्टि-गोचर होता 
है। आधिदेविक प्रकार यह बतलाता है कि समग्र देवताओं या अधिदेव का शवित रूप तस्‍्त्त, जो सबमें मजियों में सूज के 
समान अनुस्यत है वह एक अद्य प रमात्म तत्त्व है। आध्यात्मिक पढ़ ति के अस्तरमंत शरीर इन्द्रिय मन प्राण आदि का 
संचालक एकमात्र एक चेतन तत्व आत्मा है वही मूल है, उसके बिना सब कुछ निरयंक निष्क्रिय है । इसो मूलतत्त्व को 
उपलनिषद्‌ में ब्रह्म नाम से अभिहिंत किया गया है। 


सगुण एवं निगंण $हा : उपनिषदों में भ्रह्म के दो स्वरूपों का विवेचन है-- एक सदुभ साकार स्वरूए तथा 
दूसरा निगु ण निराकार हप । इसी निविशेष या निंगुण स्वरूप को परबह्म, अक्षर बरह्म तथा सविक्षेष या समरुण को अपर 
ब्रह्म] कहा गया है । तिविशेष का तात्पयं किसी लक्षण या चिह्न विशेष का ने होना है। पर ब्रह्म निभुण निरुपाधि 
निविकल्प है । उसका परिचायक (लग विशेष या घर्मं विशेष कीई हो ही नहीं सकता अतः उसे निविश्ेष कहा जाता है। «५ 
और ब्रह्म के इन्हीं दो भावों के लक्षण दो प्रकार के वात्रय, शंकराचाय के अनुसार उपनिषदों में बह्मा की विवेचना के 
लिए प्रयुक्त है--निरविशेष लिग तथा सविशेष लिग ।. “अस्थूलम्‌, अनणु, अहस्वमु, अदीधंम' आदि वाक्य निविषेष परक 
तथा 'सर्वकर्मा सर्वेकाम:, सर्व गन्ध:, सर्व रस: आदि वाक्य सविशेष पस्क है। तअह्म प्रतिपादन वाक्‍्यों में इस प्रकार भेद 
होने पर भी वस्तुत: ब्रह्म तत्व एक ही है अद्वितीय है। यहां वस्तुगत भेद कथमपि नहीं | सगुण, निगु ण, सोवाधि निरूपाधि 
आदि शब्दों के द्वारा प्रतिपाय ब्रह्म एक अद्वितीय ब्रह्म ही है-- वही अदुष्य, अग्राह्म, अगोत्र, अवर्ण, अचक्षु:, अश्रोत्र, 
अपणिपाद, होते हुए भी, नित्य, विभु, संगत, सुसूक्ष्म अव्यय, है। वही समग्र ध्रूतों का कारण है। और इसी रुप में 
आती जन ब्रह्म का दान करते हैं! इस प्रकार उपनिषद्‌ ब्रह्म की प्रतिपादन करते हैं। यद्यपि परम तत्त्व एक ही है, 
तथापि उक्त वाक्‍्यों को आचार्य शंकर नियुण प्रतिपादक मानते हैं और आचायें रामानुज सगुण प्रतिपादक ।' 





ब्रह्मा के वो लक्षण--वे दान्त के अनुसार उपनिषदों में ब्रह्म के दो प्रकार के लक्षण प्राप्त होते हैं। एक 'तटस्थ 
लक्षण', तथा अन्य 'स्वहूप लक्षण | तटस्थ-लक्षा के द्वारा वस्तु के अस्थायी परिवतेनशील ग्रुण धर्म का वर्णन किया जाता 
है। तथा स्वरूप-लक्षण के द्वारा वस्तु के शुद्ध तात्त्विक स्वरूप का ज्ञान कराया जाता है। यद्यपि ये दोनों लक्षण सगुण ब्रह्म _ 
के कहे जाते हैं, तथापि स्वरूप लक्षपः के द्वारा निगुंण ब्रह्म का ही प्रतिपादन स्वीकार किया जाना चाहिए क्योंकि 'सत्य॑ 
ज्ञानमनन्तं ब्रह्म' “विज्ञानमानन्द ब्रह्म इन स्वरूप लक्षण परक वाक्यों में, सत्य, ज्ञान, आनन्द, सत्‌, चित्‌ आदि पद ब्रह्म- 
निष्ठ गुणों के परिचायक नहीं अपितु ब्रह्म स्वरूप के ही परिचायक हैं। ये ब्रह्म के गुण नहीं अपितु सत्‌, छझित्‌, आनन्द 
ब्रह्म का स्वरूप ही हैं। 


ब्रह्म की, 'स्वाभाविकी, ज्ञान, बल, क्रिया च' शक्तियों का कथन करना छान्दोग्य उपनिषद्‌ के अनुसार 
“तज्जलानिति शान्त उपासीत” यहाँ ' तज्जलान्‌! पद द्वारा तज्ज, तलला तथा तदन्‌ तीन प्रद पुषक कर जगत्‌ की ब्रह्म 
से उत्पत्ति, (तज्ज) जगत्‌ का ब्रह्म में लय, (तल्ल) जगत्‌ की ब्रह्म में ब्रह्म कारणक स्थिति, था ब्रह्म के कारण हो प्रपंच 
का प्राण घारण करना (तदन्‌) इस प्रकार उत्पत्ति, लय एवं स्थिति प्रतिपादक वाक्य तटस्थ लक्षण कहे जाते हैं। यही 
लक्षण “जन्माद्यास्य यतः_ सूत्र द्वारा ५ रमथि बादरायण ने भी कहा है। उपनिषदों के अनुसार शही सगुण हहा सृष्टि 
का कारण है, यही सर्वज्ञ है, अन्तर्याभी है और सवंकारण भी है। समग्र जोवों का प्रभाव ,एवं शयस्थांग है। ईश्वर, 
विराट, हिरण्यगर्म इसी के रूप हैं.। यही कर्मफन प्रदाता है। केनोपनिषद्‌ं के उमा-हेमवती आख्यात के द्वारा इसी ब्रह्म 
की सबब. क्तिमला का प्रतिपादन भ्राध्त. है । 








हा 7 


निर्गुण ब्रह्म का प्रतिपादन करने के लिए प्रमुख पद्धति निषध की है, क्योंकि ब्रह्म चिन्हृविशेष वॉगित नहीं किया 
जा सकता। वह निविकल्प,[निरुपाधि है। अतएव अनिर्देश्य अव्यपदेश्य है। बाष्कलि द्वारा ब्रह्म के ब१रे में पूछे जाने पर 
वाध्व ते अवचन मोन के द्वारा ही ब्रह्म का उपदेश किया । बहुदारण्यक उपनिषद में “स एव नेति नेति आत्मा” यह महीं, 
वह नहीं कहकर ही वर्णन किया। ईससे परे कुछ भी नहीं कहा । अभ्यत्र भी 'न' का प्रयोग करते हुए, अग्र!ह्म अगोच्त र, 
अशब्ब, अस्पर्श, अरूप, अव्यय, अरस अगन्धवत्‌, अनादि अनन्त कहकर ही ब्रह्म का वर्णन किया । वह ब्रह्म श्रोत्र तथा 
वाणी का विषय नहीं। वह ब्रह्म न प्राण है, न तेज है, न उसका कोई परिमाण ही है। न वह भीतर है न बाहर, न वह 
भोक्ता है न भोग्य । जिसे वाणी वर्णन नहीं कर सकती किन्तु जिसकी शक्ति से वाणी बोलने में समर्थ होती है। वही 
ब्रह है, यह नहीं जिसे श्रह्दा समझा जा रहा है -ओर ब्रह्म मानकर उपासना की जा रही है। “यद्‌ वाचा5नश्युदितं येन 
वागभ्यूपद्यते । तदेव ब्रह्म त्वं विद्धि नें यदिदमुपासते ॥।”' 


वह निगुण परब्रह्म देश, काल, निमित्त रूप उपाधिकों से रहित है, प्रमाणातीत है, अप्रमेय है । बहू अन्त:क रण 
वृक्तिभूत ज्ञान का विषय नहीं अपितु स्वयंविषयी है । जगत्‌ के समग्र प्रकाश हेतुभूत मूलस्रोत वह ब्रह्म ही है | 


न तन्त्र सूयोभाति न- चन्द्रतारकम्‌ नेमा विद्युतो भान्ति कुतोः्यमग्नि: | तमेव भाग्तमनु माति स्व म्‌ दस्य भातला 
स्वंभिदं विभाति ॥ क--2-2- 5 


न वहां सूर्य की चमक है न चन्द्रमा की, न ताराग्ण की न बिजलियों की, अग्नि की हो बात ही कया है । 
उप्त परश्रह्म के परम प्रक्राग़ से ही इन सबमें प्रकाश है, इनकी चमक है। वही इनके प्रकाश का स्रोत है। उसके प्रकाश में ये 
सब तथा समग्र ब्रह्माण्ड प्रकाशित होता है । 


सृष्टि : यह ब्रह्म ही सृष्टि का उमय कारक उपादान तथा निमित्त कारक है। हांकराचार्य का वह अभिन्‍न 
निर्मित्तोपादान कारण वाला सिद्धांत मुण्डकोपनिषद्‌ की देन है। मकड़े वाला दृष्टान्त यहीं का है। जेंसे मकड़ा अपने 
शरीर से जाला बुनता है, ओर शरीर में ही पुनः समेट लेता है । जंसे. पृथियी में ओषधियां, पुरुष के शरीर में केश लोम, 
वेंसे ही नित्य ब्रह्न अकर परमात्मा से समग्र जगत उत्पन्न होता है। . सृष्टि.के क्रम में स्वंप्रंथम परमात्मा से वाकाश, 
अआकाश से वायु, वायु से अग्नि, अग्नि से जल, जल से पृथ्वी, पुथ्वी रो सम€त प्राणिमय संसार-- बहु उत्पत्ति क्रम है । 
लय क्रम ठीक इसके विपरीत है । 


उयनिषद का आचार सिद्धांत 


ओपनिषद्‌ आचार सिद्धांत अत्यन्त भनोरम एवं सरल है। तदनुसांर आध्यात्मिक मागे ही सर्वश्रेष्ठ है और 
उस पर अग्रसर होने के लिए जो आचरण आवश्यक है, वे केवल मात्र एक अक्षर 5, द, द के तीन बार उच्चा रश्ष के द्वारा 
ही वृहृदा रण्यक में प्रजापति ने प्रकट कर दिये । दे तीन हैं, दाम (इन्द्रिय दमन) दान ओर दया, दाप्यत, दत्त, दयध्वम्‌। 
इसी प्रकार छान्दोग्य में, तप दान, आजंव, अहिंसा, सत्य आदि को आध्यात्मिक उत्थान का साधन कहा गया है। 
तेत्तिरीय में तो पूरी को पूरी शिक्षा वलल्‍ली है वहाँ सत्यं वद, घमं चर आदि सिद्धांत बणित हैं। प्रदनोपनिषद्‌ में अनृत 
भाषण की निन्‍्दा. करते हुए कहा गया है कि जो मिथ्या भायण करता है वइ समूल नष्ट हो जाता है--“समूलो बाएव 
परिशुष्यति योउन॒तं वदति 


मुण्डक में “सत्यमेद जयते नानृतम्‌ ।”. यह प्रसिद्ध सिद्धांत प्राप्त होता है। इसके अतिरिक्त शम, दम, तितिभ्ा 
उपरति, समाधान भी साधन के रूप में वणित है। सर्वोपरि विवेक एवं बेराग्य है, इनके अपनायें बिना बहा की प्राप्ति 
नहीं हो सकती ; 
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, कम सिद्धांत : उपनिषद कहते हैं कि यह पुरुष काममय है। जैसी उसके मन में कामना होती है तदनुसार ही 
उसकी चेष्टा और जैसी चेष्टा तदनुस।र ही उसका कर्म होता है। और फिर कर्म के अनुसार जन्म, ओर पुन: कर्म, पुन: 
जन्म । यह चक्र विवेक वराग्य द्वारा मोक्ष प्राप्ति पय॑नन्‍्त चलता रहता है। आत्मज्ञान के अनन्तर, मनुष्य सर्वत्र सब लोकों 
में विचरण कर सकता है। वह जो कामना! करता है वह संकल्प मात्र से पूर्ण हो जाती है | वहां कहा गया है कि वासना 
रूपी नदी शुभ तथा अशुभ पुण्य और पाप दोनों मार्गों से बहती है। पुरुष को चाहिए कि वह उसे यत्न पूर्वक शुभ सार्ग में 
ही ले जाये, अशुभ की ओर न जाने दे । 


कर्म से उच्य लोक : उपनिषदों में श्रेष्ठ कर्मों से श्रेष्ठ लोकों की प्राप्ति तथा निम्न कर्मों से निम्न लोक गमन 
का भी यत्र तत्र उल्लेख है। कर्म आवश्यक है, बिना कर्म किये कोई एक क्षण भी जी नहीं सकता । अत: 'ईशावास्यथ' के 
अनुसार कर्म करते हुए ही सौ वर्ष जीने की इच्छा करनी चाहिए अकरमं०4 होकर नहीं - “कुव॑न्नवेह्‌ कर्माशि जिजी- 
विषेच्छत समा: ।” किन्तु वे कर्म शुभ ही होने चाहिए अशुभ नहीं । छान्दोग्य एवं कौषीतकि उपनिषद्‌ में कर्मानुसार मृत्यु 
के अनन्तर लोकान्तरगमन के दो मारे हैं-- एक देवय।न तथा दूसरा पितृयान । ज्ञान कर्मोमय के, अनुष्ठान करने वाले, 
साथ हो ज्ञान के साथ श्रद्ध', तप आदि श्रेष्ठ कर्म करने वाले प्राणी देवयान माय॑ से ब्रह्मतोक गमन कराते हैं। तथा जो 
इष्ट एवं आपूर्त कर्म करते हैं वे पित॒यान मार्ग से चर्द्र लोक गमन करते हैं। वहां कर्मफल का भोग कर पुनः मृत्यु लोक 
में जन्म लेते हैं एवं यदि श्रद्धा तप आदि की उपासना करते हैं तो देवयान माय से ब्रह्म लोक जाकर वहां भी यदि ब्रह्म 
बिन्तन में ही तत्पर रहते हैं तो अन्त में उनका परब्रह्म लय हो जाता है। अशुभ कर्मों की वासना अवशिष्ट रहने पर म॒त्यु 
लोक में निम्न कुलों में जन्म लेना पड़ता है। एक तीसरी गति जायरव स्रियस्व, जन्म लेते रहने और मरते रहने को भी 
है। यह सवंधा अशुभ कर्म करने वालों की ही होती है । 


ऋम सुक्षित : देवयान मार्ग के अंघकारी श्रद्धा तप इत्यादि करने के कारण ब्रह्म-लोक गमन पूर्वक १२रचब्रह्म में 
लीन होते हैं । यह प्रक्रिया क्रम मुक्ति कहलाती है । 


सद्योमुक्षि : सद्यः याने साक्षात्‌ अविलम्यब मुक्ति, आत्मज्ञा नियों की ही होती है, क्योंकि आत्मविषयक अज्ञान 
ही बन्धन का कारण है। नानात्वदर्शी मृत्यु के पदचात्‌ भी मृत ही है मुक्त नहीं । जो एकत्व दर्शी है वह एक आत्मा का 
साक्षात्कार कर अत्मदर्शी, आत्मज्ञानी, आप्तकाम, आत्माराम, अत्मक्री ड, आत्मरति होने के कारण इसी एक जन्म में 
सद्योमुक्ति का अधिकारी हो जाता है। बृह॒दारण्यक के अनुसार, जब मनुष्य के मन की सारी कामनाएं नष्ट हो जायें 
और वह निष्काम हृदय हो जाये तब हृदय में आत्मज्ञान होता है ओर मनुष्य अमरत्य की भोर बढ़ता है, तथा यहीं, ब्रह्म 
को प्राप्त कर लेता है। इसी क़ो अन्य शब्दों में “ब्रह्मविद्‌ ब्रह्म व भवति ', “न तस्य प्राणा उत्क्रा मन्ति ', “इह्ैवं समवलीयस्ते 
आदि वाक्‍्यों द्वारा कहा गया है। ब्रद्मा सवंब्यापक है। अतः आत्मज्ञानी के प्राण उत्क्रमण द्वारा लोकान्तर संक्रान्त नहीं 
होते प्रत्युत यहीं स्बध्यापक ब्रह् के साथ एकाकार हो जाते हैं। इसी लिए कहा गया है कि उस ब्रह्म का आत्मा का ज्ञान 
प्राप्त करने से ही मृत्यु का अतिक्रमण किया जा सकता है। अन्य कोई इस संसार बन्धन से छूटकारे या अज्ञानान्धशागर 
से पार होने का .उपाय नहीं । 


“तमेव विदित्वातिम्त्युमेति । नान्‍्यः पन्‍्था विद्यते5्यनाय । 


उपसहार 

हस आत्मा से, सर्व प्रथम आकाश, तदनन्तर आकाश से वायु, बायु से अग्नि, अग्नि से जल, जल से पृथ्वी की 
उत्पत्ति ६ । “तस्माद्वा एतस्मादात्मन आंकाश: संभूत: आवाशाद्वायु: वायो रग्नि:। अग्नेराप:। इस प्रकार सृध्ट्युत्पत्ति- 
छिद्धांत तथा इसी के प्रतिसोम क्रम से लय का सिद्धांत भी प्रतिपादित है। साथ ही आचायं शंकर के प्रसिद्ध पंचीकरण 
सिद्धांत का सूल तज्रिवृत्करण सिद्धांत भी छान्दोग्य में मली प्रकार से व्याख्यात है। यही नहीं, शरीर रचना, हम्द्रिय, मन 
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प्राण आदि के कार्य, श्यिति, मनोविज्ञान, स्वप्न, निन्द्रा, जाग्रत्‌ आदि सभी विषयों का अनूठा प्रतिपादन है। और यही 
प्रतिपादन इन विषयों की परवर्तो ब्याख्या का मूलाघार है। तथापि उपनिषदों का प्रमुख लक्ष्य, एक आत्मा या ब्रह्म का 
प्रतिपादन, और उसके द्वारा साधता पय पर अग्रम्तर होते दुए आत्मा की साक्षात्‌ या अपगोक्षानभूति ही है। आत्म- 
साक्षात्कार बिना केवल शुरक ज्ञान निस्सार है, निरथ्थंक है और प्रणव का ध्यान तथा प्रणबोपासना ही अपरोक्षानुभूति 
का सर्वोत्तम साधन है। विषय भोग या सांसारिक सुखानुभूति अत्यल्प है। आत्मानुभूति 'भूमा' है, परम सुख है । 
भूमा -- सर्वव्यापकता ही आत्मामृत है। नित्य सुख है, अल्प यंषथिक सुख नश्वर एवं अनित्य है। भूभा क्या है ?--..' बत्र 
तान्‍्यद्त्‌ पश्यति, नान्यच्छुणी ति, नान्‍्यद्‌ विजानाति स भूमा ।”' यहू परमतत्त्व तभी दृष्ट माना जाता है जब आत्मातिरिक्त 
अन्य कुछ न दी खे, न इसके अलावा अन्य कुछ सुनाई पड़े, न अन्य कुछ ज्ञात हो। केवल आत्मा ही आत्पा उसके अलावा 
कुछ नहीं । आत्मसा ज्राज्य ही सत्र व्याप्त हो, सब स्थितियों में आत्प्रदर्शन ही होता रहे । इसी स्थिति को आत्ममिथन, 
आत्मक्रीड़ा, अत्मरति, आत्मानन्द, आत्माराम, आत्मतृप्त अवस्था कहते हैं। यही 'भूमा' है। जो भूमा है वही वास्तविक 
शाएवत सुख है। 'यो वे भूमा तत्सुखं नाल्‍पे सुखमस्ति । “यो व॑ भूमा तदमृतम्‌ अथ यदल्पं तम्मत्यंम्‌ ।” जो भूमा है बडी 
अमृत है और जो अल्प विषय सुख या संसारानुभूति अथवा आत्मातिरिक्त अन्य की अनुभूति द्वितीय की अनुभूति, स्व 
(आत्मा) से इतर की अनुभूति या दव॑ त दर्शन है, वही मत्यं है, मरण शील है, अनित्य है, विनाशी है, भसत्‌ है, असत्य है । 
उपयु कत ज्ञान के साक्षात्करण द्वारा मोक्ष प्राप्ति ही उपनिषदों का अन्तिम लक्ष्य है। 











पाठ १३ 
ईशावास्थयोपनिषव, 


डॉ० मोल्डस्टुकर के अनुसार वेदान्त आध्यात्मिक उन्नति का वह सर्वोत्तम साधन है जिसे पूर्वीय विचार- 
धारा ने सबंत्र प्रसारित किया है । 


“टुप्त& ४९८०५४४॥७(७ 5 (6 $७59]796$0 78९०।7९८४ ७८ ॥700 70007 ०५ 076॥69) ताठ0ए० १. 


और यह वेदान्त अर्थात्‌ बेदों के कमंकाण्ड के पदचात्‌ अन्त में आने वाला ज्ञानकाण्ड या उपनिषद्‌ ही है । 
उन उपनिषदों में भी सर्वप्रथम पंवित में प्रथम गणनीय ईशावास्योपनिषद्‌ है। 


यह उपनिषद्‌ यजुर्वेद की प्रचलित वाजसनेयशाखा की संहिता का अन्तिम चालीसवां अध्याय है। वेदान्त 
याने यजुर्वे ८ का अन्तिम अध्याय, एक अ व्यन्त सार्थक पर्याय, ईशावास्य उपनिषद्‌ के' लिए सर्वाधिक तथा पूर्णरूप से लागू 
होता है। क्योंकि संहिता के उनतालीस अध्यायों में कमंकाण्ड ही बणित है और अन्तिम चालीसवां अध्याय यही उपनिषद्‌ 
रूप ज्ञान काण्ड है । इसके प्रथम मन्त्र का प्रथम पद ईशावास्यम्‌ है। इसी कारण से इस उपनिषद्‌ का नाम भी ईशावास्यो- 
पनिषद्‌ हो गया । इस उपनिषद्‌ में केवल ।8 मन्त्र हैं अत: यह प्रमुख उपनिषदों में आकार की दृष्टि से सब से छोटा है । 
किस्तु ज्ञान की दृष्टि से किसी भी विस्तुत अथवा घड़े उपनिषद्‌ से भारी ही पड़ता है। यह अत्यन्त गम्भीर और गहन॑ है, 
थोड़े शब्दों में अत्युज्च सर्वेश्रेष्ठ भावों का प्रकाशक॑ है । वस्तुतः यह सम्मपग्न वेदान्त ज्ञान का सार है। सभी उपनिषदों एवं 
बोता का समग्र भाव इसके |8 मन्त्रों में समाया हुआ है। शुक्ल यज वेंद के मन्त्रभाग का उपनिषेद होने के कारण इसका 
महत्त्व सर्वोपरि है । यह उपनिषद्‌ समग्र वेदान्त व- अद् त. विचारधारा का निष्कर्ष प्रस्तुत करने वाला उपनिषद्‌ है। 
इसका अध्ययन करने पर हमें ऋषियों की पर तत्त्व पर अत्यदुभुत आदएचयंकारक तथा अत्यन्त सूक्ष्म सटीक दृष्टि का 
परिज्ञान होता है। मात्र 8 मन्त्रों के द्वारा आत्मा का महत्त्वपूर्ण, रहस्यमय सार ग सभित वर्णन यह उपनिषद्‌ प्रस्तुत 
करता है । सांसारिक विषयवासना, शोक, दुःख, उद्व ग, सुख आदि से सर्वदा सर्वथा अप्रभावित रहने वःले गीता के स्थित* 
प्रश्न ऋषि का एक आदर्श रूप इस उपनिषद्‌ के द्वारा हमें ज्ञात होता है । कर्मयोग, कर्मज्ञान का समुचज्चय अथवा दोनों 
विपरीत भाव-कर्म और ज्ञान का तकंपूर्ण समन्वय प्रस्तुत करते हुए सर्वमान्य ज्ञान सिद्धांत का उद्घाटन इस उप»9षद्‌ | 
सम्यक झूपेण प्रतिपादित हुआ है । गीता के अठारह अध्याय हैं और इस उपनिषद्‌ के अठा रह मन्त्र | उ पनिषद्‌ व्याब्याता 
विद्वानों का मत है कि इसके प्रत्येक मन्त्र से गीता का प्रत्येक अध्य/य निःस्सूत हुआ है। इसके मन्त्रों में ही गीता के 
अध्यायानुसार विषयों का बीज निहित है। वंसे भी अठ।रह संख्या का भारतीय वाड मय में बड़ा महत्त्व है। पुराण 
अठा रह हैं। भीता के अध्याय अठा रह ! महाभारत के पर्व अठार हू, महाभारत को अक्षोहिणी सेना अठार ह । श्रीमद्भागवत 
के श्लोक अठारह हजार । महाभारत का युद्ध चला दिन अठारह । स्थिति प्रज्ञ लक्षण परक श्लोक गीता के अठारह ही 
हैं। बही सार है गीता का, भारतीय दर्शन के आचार सिद्धांत का और उसी प्रकार ईशावास्य की मन्त्र संख्या भी इसी 
कारण से श्रुति ने अठारह ही रखी। इम उपनिषद्‌ में विद्व।न्‌ लोग, जहां कमं, ज्ञान और उपासना का प्रतिपादन एवं 
सुन्दर समन्वय स्वीकार करते हैं, वहीं चारों पुरुषार्थों घमं, अर्थ, काम व मोक्ष का भी प्रतिपादन स्वीकार करते हैं । बसे 
देखा जाये तो टीकाकारों ने अपनी-अपनी देष्टिं से इसको अनेक प्रकार से व्याख्या की है। यह इस उपनिषद्‌ का महत्व ही 
मानना चाहिए कि ओऔमदूभगवद्‌ गीता के समान ही इस उपनिषद्‌ पर भी अलग-अलग सम्प्रदायवादियों, उम्बट मंहीघर, 
झंकराचांग, रामानुज भास्कर (ज्ञान कर्म समुच्य यवादी ) आदि ने अपनी सम्प्रदाय दृष्टि के अनुझार व्याख्याएं की हैं। 
हां तक कि बते पान में बिनोबा भावे का भी एक दृष्टिकोण रहा ओर वह उन्होंने गीता के समान इस उपनिथद्‌ मैं भी 
ोखले की चेष्टा की और इस पर भ्याडूपा लिखी । तटस्थ कोई प्रतोत होता नहीं। इसी दृष्टि के अनुसार ढिल्लीव मन्त्र 
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“कुब॑न्नेवेह कर्माणि जिजीविवेच्छतं समा: ।' को करमंयोग सिद्धांत को मूल घोषणा कमंवादी कहते हैं। तो पुरुषाथथंवादी 
इसे धर्म पुरुषार्थ का प्रति पादक वाक्य मानते हैं। इसी प्रकारे “ईशावयस्यमिदं स्व यत्किंच जगत्यां जगत ॥. यह मोक्ष 
पुरषार्थ प्रतिपादक वाक्य कहा जाता है ।॥। 


“तेन त्यक्तेन मुजीया:' “काम पुरुषा्थ तथा “मा गृध: कस्य स्विद्धनम्‌ ।” अर्थ पुरुषार्थ का प्रतिपादक कहा 
जा सकता है। 


ईशावास्पोपनिषद्‌ यत्किम्चित्‌ पाठभेद के संहित यजुर्वेद की काव्यशाखा में भी आया है। बेद के प्रत्येक 
मन्त्र के ऋषि, देवता, हन्‍्द होंतें हैं। तथा उनका किसी ने किसी कर्म में विनियोग भी बतलाया गया है। किन्तु इस 
चालीसवें अध्याय के मन्त्रों के ऋषि, देवता, तथा 5म्द तो बतलाये गये हैं। किन्तु किसी भी कर्म में इनके विभियोग का 
विधान प्राप्त नहीं होता। इस उपनिषद्‌ की विषयवस्तु ब्रह्मशान के ब हिरंगअम्तरंग उभयविध साधन ही. है । अंत्रएव 
ईशावास्य आदि मन्त्रों का उपयोग तत्त्व ज्ञान के लिए ही है । इसी कारण से, श्रौतसूत्र, गह्मसूत्र, कल्पसूत्र कहीं भी कर्मार्थ 
इनके विनियोग का निर्देश नहीं आया । मन्त्रों की आन्तरिक परीक्षा से यह प्रम/णित होता है कि ब्रह्म दृष्टि के लिए ही 
ये मन्त्र हैं। इसी बात को आचाये शंकर भी अपने भा! य में, मन्त्रों के कर्म में विनियोग न होने के कारण रूप में प्रस्तुत 
करते हैं। उनके अनुसा र--ये मन्त्र आत्मा के यथार्थ रूप को प्रकाशित करने वाले हैं अत: कर्म के शेष नहीं हो सकते । जो 
कर्म के शेष होते हैं उन्हीं का कर्म में विनियोगें होता है। और मन्त्रों में प्रतिपादित आत्मा का यथा स्वरूप, शुद्धत्व, पाप 
रहितश्व, एकश्व, नित्यत्व, अश री र॒त्व, सर्वगतत्व आदि हैं ।[ंइस स्वरूप का ही कर्म से विरोध है। अतः कर्म में विनियोग 
होना संभव महीं, इसलिए विहित भी नहीं । एक और सिद्धांत मन्त्रों के विनियोग के बारे में कल्प सूत्रों में आया है। 
तदनुसार जिस मम्त्र का विनियोग निदिष्ट न हो उसका विनियोग उस मन्त्र विशेष की प्रकृति के अनुसार निश्चित कर 
लेना च/हिए। यह सिद्धांत भी इस उपनिषद्‌ पर लागू नहीं किया जा सकता | क्योंकि मन्त्र की प्रकृति ही कर्म विरोधिनी 
है । मन्त्र में कर्ता-मोक्ता रूप संसारी आत्मा का निरूपण नहीं किया गया है अपितु अकर्ता, अभोक्ता, अशरीरी, सर्वेद्रष्ट', 
सर्व॑मन्ता, सर्वज्ञ, अपापविद्ध, स्वयम्भू, स्वंव्यापक, शुद्ध आत्मा का प्रतिपादन है। ,अतः यह कर विरुद्ध हुआ। इसलिए 
कम में विनियोथ इस उ।निषद्‌ का सिद्ध नहीं होता । कर्म ओर ज्ञान में अन्तर है । ओर उस अन्तर के कारण भी उपनिषद्‌ 
कम का प्रतिपादक नहीं माना जा सकता। वह अन्तर कर्म की प्रकृति के अनुसार होता है। कर्म प्रकृति चार प्रकार 
की सम्भव है । कर्म 'उत्पादय', 'संस्कार्य , 'विकयं' और 'आप्य' इन चार में से किसी एक प्रकार का हो सकता है | 
जिस कर्म के द्वारा कुछ उत्पन्न किया जाये वह उत्पाद कहलाता है जैसे मुत्तिका से घट, शराब, उदंचन, क्रीडनक आदि 
बनाना । किसी भा वस्तु को प्रक्षालन, अग्नि तयन अथवा विसने 'छीलने आदि के द्वारा सुन्दर आकर्ष ल, चमकौला आदि 
करने की क्रिया संस्कार्य कर्म कहलाता है। दुग्ध की दि भाव में परिणति अथवा चावल का पककर भात बन जाना 


बिकाय कर्म होता है। 


कहीं अन्यत्र स्थित वस्तु अथवा प्रदेश को वहीं पहुंचकर प्राप्त करना आप्य फर्म माना जाता है। औपनिषद 
आत्मा इनमें से चार अथवा किसी एक प्रकार के भी अन्तगंत नहीं आता । क्‍योंकि आत्मा न उत्पन्न होता है न किसी को 
उत्पन्न करता है। आत्मा नित्य ज्ञान स्वरूप है अतः संस्कार का प्रइन ही नहीं उठता । कर्म तथा संस्कार में जन्य जनकत्य 
-भाव होता है । वह आत्मा में नहीं । कर्म से संस्कार होता है और वह आत्मा में सम्भव नहीं । 


इसी प्रकार ज्ञान स्वरूप अनन्त आर्मो न स्वय ।कश्ा का विकार है न विकार का कारण । आत्मा नित्य 
श्राप्त है, स्वभ्यापक हैं शाश्वत है । अत: आप्यता का भी प्रश्न नहीं। आधप्य तो स्व से भिन्‍न वस्तु होगी जो अन्य काल 
में पायी जाती हो । स्व स्वरूप आत्मा सर्वत्र प्राप्त है सवंदा प्राप्त है। अत: किसी भी प्रकार से कम न होने से उपनिषद 


कर्म शेष नहीं कहे जा सकते । 











ईशायास्य ब्रह्मजिशा है अत: उपनिणद्‌ है । 


अतएब आचाये एंकर के अनुसार ईशावास्य के मन्त्र शुश्ध आत्म तत्व के प्रतिपादक माने जाते हैं। ये मन्त्र 
आत्मा के यथार्थ स्वरूप का प्रतिपादन करते हुए, आत्मविषयक स्वाभाविक अज्ञान को दूर करते हैं। साथ ही शोक मोह 
आदि ध्ंसार के धर्मों के विच्छेद के साधन स्वरूप आत्मकत्व विज्ञान को भो उत्पन्न करते हैं । यही भाव आचार्य के 
अनुसार उपनिषद्‌ शब्द भी प्रकट करता है। आचाय॑ के अनुसार उप -- अत्यन्त निकट से, अर्थात्‌ अपरोक्ष निज>-निःशेजेत्र 
--पूर्णतया, जो परम त्मा का ज्ञान कराये तथा ब्रह्म या आत्म-परमात्म सम्बन्ध अविद्या का समुच्छेद भी करे, ओर कर्म 
बन्धन शिथिल कर दे, वह विद्या या ब्रह्म विद्या उसनिषद कहलाती है। और यह नाम ईशाव।स्य पर पूर्णतया लागू होता 
है । यह तात्पयं कद घातु के तीनों अर्थौं--विशरण -> विनाश, गति--प्राप्ति या ज्ञान, अवसादन--शिथिलीकरण, का 
उप एवं नि उपसर्ग के साथ, सम्मेलन करने से निकलता है (उप१-नि-+षद्‌ --क्विप्‌ ) । 


शुद्ध आत्म तस्थ का प्रतिपादन 


यह उपनिषद्‌ शुद्ध आत्म तत्त्व का प्रतिपादक है। इसलिए फर्मंपरक नहीं माना जा सकता। यदि कर्म को आत्म- 

ज्ञान में सहायभूत माना जाये तब भी उपनिषद्‌ की कम प्रतिपादकता नहीं बन सकती बयोंकि यह तभी कहा जा सकता है 
जबकि ज्ञान एवं कर्म के वास्तविक रूप से अनजान या अपरिचित हों । इसके लिए घमं भोर ज्ञान के स्वरूप पर दृष्टिपात 
करना होगा । वास्तव में लोकिक व्यावहारिक जगत में तो ज्ञान व कर्म परस्पर सहयोगी हैं । किन्तु आत्मा स्वयं ज्ञान स्वरूप 
है । उसके ज्ञान के लिए कर्म या किसी अन्‍्यें साधन विशेष की आवश्यकता नहीं हो सकती । “'विज्ञातरमरे केन विजा- 
तीयात्‌ ।” लौकिक ज्ञान में ज्ञानेन्द्रिय तथा कर्म निद्रय परस्पर एक दूसरे के पूरक हैं, जेसे नेत्र से पुष्प के सौन्दयं का ज्ञान 
या ध्राण से उसमें गन्ध का ज्ञान, त्वक से म॒दुता का होता है। किन्तु इस ज्ञान में कम सहायक है जंसे पुष्प को देखने की 
ष्टा, आँखों को पुष्प की ओर करके उसके साथ चक्षु: सन्निकर्ष स्थापित करना आदि । इसी प्रकार गन्ध ज्ञान के लिए 
7 तो नासिका को पुष्पं के समीप करना पड़े गा अथवा पुष्प को नासिका के समीप लाना होगा ताकि नासारल्भ्न के द्वारा 
न्धाधनुभूति हो सके। इसी प्रकार अंगुलियों से पंखुड़ियों का स्पर्श कोमलता के ज्ञान के लिए कर्म हुआ । अब ज्ञान के 
नन्‍्तर हेयोपादेयता का निश्चय कर, वस्तु (पुष्प) का त्याग कर देना अथवा ग्रहण कर लेना रूप कर्म में उपर्युक्त ज्ञान , 
(त्पपूव वर्तोीं होने से सहायभूत हुआ । किन्तु विश्व का मूल तत्त्वस्वरूप, ज्ञान अथवा आत्मा ऐन्द्रियिक ज्ञान का विषय ही 
हीं हो सकता; बयोंकि वही विज्ञाता है, उसे किससे जाने ? अर्थात्‌ बह आत्मा स्वयं ज्ञान स्वरूप ही है; उसके ज्ञान के 
लए साधन कुछ भी नहीं बन सकता । इसमें एक कारण यह भी है कि इन्द्रिय, मन, बुद्धि आदि के ज्ञात करणत्व की सीमा 
है । और उस सीमा से परे वे ज्ञान नहीं करा सकती । सीमित से असीमित आत्मा का ज्ञान हो सकता है। उदाहरण के 
रूप में, इन्द्रियां अपने हो विषय में अपूर्ण हैं, यह कहा जा सकता है ॥ नेत्र न्द्रिय, अतिदूर, अतिसमीप, अतितोब्,, अतिमन्‍्द 
प्रकाश में ज्ञान करने में असमर्थ हैं। इसी प्रकार श्रोत्र निद्रय भी अतिदूर, अतितीव्र अतिमन्द ध्वनि का ज्ञान नहीं करा 
सकती । तो फिर मूलतस्‍्व प रमात्म। का ज्ञान कंसे करा सकती हैं। इसी प्रकार मन, बुद्धि की भी सीमा है। वें भी असीम 
आत्मतत्त्व का ज्ञान नहीं करा सकती इसीलिए केवल श्रह्म सम्बन्धी अज्ञान का नाश करने के लिए वृत्ति ब्याप्ति की. अपेक्षा 


स्वीकार की गयी है | 


यही कारण है कि समग्र-उपनिषद्‌ तक्त्वमीमांसा परक माने जाते हैं । ब्रह्म विद्या कहे जाते हैं तथा तदतिरिक्त 
वेद भाग कर्मंमीमांसा अथवा आचारमीमांसा परक माने जाते हैं । 


ईशायास्य के कियय बस्सु को रूपरेला 


विषय को दृष्टि से देखा जाये तो ईशावास्य में प्रधान प्रतिपाद्य विषय ब्रह्म दृष्टि ही है। इसके मन्त्रों में समग्र 
ध्ृदाथों समस्त कालावयबों को ब्रह्म से अभिन्न कहा गया है। यह ब्रह्म प्रमाणातीत है, अर्थात्‌ प्रमाणों का विषय नह्डीं है 
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इस ब्रह्म का कोई प्रतिमान नहीं है। ब्रह्म हीं सारी दिशा-विदिशा, अन्त 'प्रदेश, बहि:प्रदेश के रूप में प्रकट हो ब्याप्त हो 
रहा है। सम्पूर्ण रूप, आकार आदि, ब्रह्म के प्रकाश या विलास हैं । अहम का शान महावाकथों द्वारा सम्भव है। ब्रह्मशानी 
के लिए कमंविधि अनाइयक ही जाती है । स्वात्मा ही ब्रह्म है ! 


आत्मा स्वत: सिद्ध ब्रह्म है। अशञान के कारण आत्मा अवाध्य.या परिच्छिन रहता है। इसीलिए “ईश के द्वारा 
समग्र विश्व-प्रपंच आवःसित है यह कहा गया है । और यह ईश ही संत्‌ तत्त्व या ब्रह्म है। जब तक इस सत्‌ तत्त्व का 
शान नहीं होता तभी तक विभिन्‍न विलक्षण नाना रूपों में जगत्‌ की प्रतीत होती है। तस्‍्वज्ञान से अज्ञान की निवत्ति होने पर 
_धह सब कुछ ब्रह्म ही है” केवल मात्र यहो भान होता है । या अन्य शब्दों में “सं खल्विईं ब्रह्म , ब्रह्ममेवेदं सर्बम' अथवा . 
'ईशावास्यमिदं सबंम्‌' की अनुभूति होती है। सभी बाबयों का एक ही अर्थ या तोत्पर्य है। ब्रह्म, ईश, आत्मा सब पर्याय ही 
हैं। जो व्यक्ति आत्मा को ब्रह्म या ईश रूप में साक्षात्‌ नहीं कर सकता बह आत्मघाती है। उसे ही बार-बार जन्म-मृत्यु 
के चक्र में पिसना पड़ता है । 


इस उपनिषद्‌ में ब्रह्म्ानी की अपूर्व महिमा एवं ब्रह्म के रवरूप का अद्भृत वर्णन किया गया है । ब्रह्म ज्ञानी; 
घृणा, शोक, मोह, दु: ख-सुख संशय आदि से ऊपर उठ जाता है, अलिप्त रहता है। तथा जीवन्मुक्त हो जाता है। 


ब्रह्म विद्या के अलावो ईशावास्य के मन्त्रों में जो कम उपासना आदि का निरूपण किया गया है, वह केवल 
चित्त शुद्धि के लिए है । चित्त को ब्रह्म विद्याप्रापक बनाने के लिए ही उनका उपयोग है। चित्त के शुद्ध हुए बिना, 
मल रहित या वृत्ति रहित हुए बिना, उसमें ब्रह्मविद्या का प्रवेश नहीं हो सकता। निविशेष ब्रह्म श्ञान का कर्मोपासना- 
-मुष्ठान से कोई सम्बन्ध तहीं है, न ही कोई उपयोग है। क्योंकि उसके अनुसार आत्मा अकर्ता, अभोक्‍ता, अपरिच्छिन्न, 
निष्भ्रपंच है । अत: कर्म उपासना के अनुष्ठान में सविजेष ब्रह्म के ज्ञान का ही सम्बन्ध या उपयोग सम्भव है। इसी सविश्षेष 
ब्रह्म-शान का कर्मोपासना से समुच्यय हो सकता है। निविदेष ज्ञान का न हीं। इसी लिए ईशावास्य में जो समुच्चय. प्रसंग 
मार्तें तो उस प्रसंग गत ज्ञान के निरूपण को कर्मोप्रासना सम्बन्धी ज्ञान ही कहा जा सकता है। और उसके अनुसार ही 
कर्मोपासनानुष्ठान किया जाना चाहिए और यह सब सविशेष ज्ञानपरक भी है। यह असंदिग्ध है कि कर्मोपासनानुष्ठान 
यदि निष्काम हों तो अन्त:ःकरण या चित्त को शुद्ध कर उसे ब्रह्म दृष्टि के योग्य बनाते हैं। इसी दृष्टि के अनुसार यहां 
विद्या, अविद्या, सम्भूति, असम्भूति के समुच्छणय के प्रसंग को देखना चाहिए। 


:पक्‌ पृथक्‌ मार्ग हैं। कम एवं उपीसना के लिए 
अनुष्ठान विधि, श्रद्धा, अधिका री, कर्ता, फल और साधन। आदि सब साधना या कर्मोपासना के घटक अलग-अलग हुआ 
करते हैं। श्रद्धा ही बल है और उत्साहृदायक है। विधिपूर्वक क्रिया करते हुए अविकल रूप से समग्र साधनों का सांगोपांग 
प्रयोग करने पर साधक को स|ध्यरूप फल की प्राप्ति होती है । किन्तु ज्ञान मार्ग इससे भिन्‍न है । निष्काम कर्म का उपासना 
के अनुष्ठान से अथवा पूर्व जन्म के सुक्ृतप्रभाव से विवेक-वे राग्य को चित्त में संध्राप्ति होती है। उससे मुमुक॒त्व की भावना 
होती है और मोक्ष छा की प्रबलता होने पर गुरु के पास जाकर उपनिषद्‌ स्वाध्याय व श्रवण पूर्वक महावाःकय प्रंबोध 
ह्रारा चित्त में झ्ान का अ।विर्भाव होता है। तदनन्तर संशय-विपयंय निवारणा् क्रमशः मतन व निदिध्यासन की 
आवश्यकता होती है। यदि चित्त संशय-विपयंय रहित हो तो वंसे भी महावा4य तात्पर्याब्य तिपूव क तत्व-ज्ञान हो जाता 
है | तवत्य्ञान का तात्पयं है ब्रह्म भावभावना । व्रह्मज्ञान अर्थात्‌ ब्रक्वा का साक्षात्‌ अपरोक्ष अनुभव । इस अनुभव के होने 
पर अविश्ा या अज्ञान की स्वेया निव॒त्ति हो जफ्ती है । इस प्रकार अदह्यात्म विज्ञान कर्मोग्रासनतेष अथवा कर्मों पासना 
का अंग नहीं है । कर्मोपास्नना को अआवल्यकता केवल मात्र चित्त शुद्धि के लिए या अन्त:करण की निर्मेलता संपादन के 
लिए होती हैं । अतएव इस ईशावास्य गें नत्रम्‌ से अष्ट।दश (अठा रहवें) मन्त्र पयंन्त साधना का वर्णन है ब्रह्म ज्ञान के 
पहचात्‌ क्रियमाण कर्म का नहीं । क्योंकि ब्रह्मभाव की प्राप्ति या ब्रह्म ज्ञान के अनन्तर कर्म सर्वंथा अतावद॒यक हो जाते 


हक रद कक का 


उपयु कत कर्मोपासनामार्ग एवं ज्ञासमार्ग दोनों हो सवंथा प 





कि | 94 
हैं। यही सिद्धांत है। आचार्य सुरेशवर के अनुसार उपनिषद्‌ शब्द इसी तात्पयं को प्रकट करता है । मुख्य वृत्ति से उपनिषद 
शब्द ब्रह्म विद्या परक है, तथा गोणी वृसि से ब्रह्म विद्या प्रतिपादक ग्रन्थ (वेद, उपनिषद्‌ शब्द राशि) परकहै। जो 


विदा जीवात्मा परमात्मा या ब्रह्म और आत्मा के काल्पनिक भेद को दूर कर, अविद्या का नाश करे और संसार बन्धन 
को झिथिल करे वह उपनिषद्‌ कहलाती है । 


“उपनीय स्वात्मान ब्रह्मापास्तद्वयं भिनत्यविद्ञायां च तस्मादुपनिषत्स्मता ।” आचाय॑ झंकर भी यही कहते हैं, 
“मैयं ब्रह्मविद्या उपनिषच्छम्दवाच्या तत्पराणां सहेतौ: संसारस्यात्यन्ताई4सादनात्‌ ।” बृहृदारण्यक उपानषद ॥ सद्धतों 
विज्रण गनवसादनाथंस्योपत्यिधूव॑स्यं क्वप्प्रत्ययान्तस्य रूपमुपनिषदिति । ये मुमुक्षवों दृष्टानुअ्रविक विषयवितृथ्णा: सन्त: 
उपनिषच्छब्द वाच्यां विद्या पमुपसद्यौपगम्य तम्निष्ठतया निश्चयेन शीलयन्ति तेषामविद्वादे: संसारबीजस्य विशरणाद्‌ -- 
हिसनात्‌ -- विनाशनात इति अनेनार्थ योगेन विद्या उपनिषद्‌ इति उच्यते । ब्रह्म गमभितृत्वेन योगाद्‌ ब्रह्मविद्ययोपनिषद्‌ 
“*“विद्यायायां मुख्याया वृत्योपनिषच्छब्दो वतंते ग्रन्थे भकत्येति 








पाठ १४ 


ईशावास्योपनिषद 


-श्री चन्द्रकान्त दवे 
मन्त्रार्य एवं व्यास्या 


5 ईशावास्यमिदं स्व॑ं यत्किच जगत्वां जगत । 
तेन त्यक्तैन मुंजीथा: मा गृधः कस्यस्विद्धनम्‌ ॥॥ 


अथय--इस संसार में यह्‌ जो कुछ भी नामरूपात्मक स्थावर जंगम पदाय्ं है; वे सब ईश्वर के द्वारा आच्छादनोय 
हैं! तात्पयं यह है कि सभी पदार्थों में स्वयं प्रकाश अधिष्ठान भूत चंतन्य ही व्याप्त है वही ज्ञेय है। पदार्थ का बाह्य 
स्थूल आकार, अप्रकोर, ज्ञान का विषय नहीं बनना चाहिए क्‍योंकि वहु नश्वर हैं। अतः: उस नाम रूपात्मक जगत का 


त्याग करके आत्मस्वरूप का ही भोग करना चाहिए अर्थात्‌ आत्मदर्शन करमा चाहिए। विषयलोलुप नहीं बनना चाहिए । 
यह घन किसी का नहीं है । 


व्यास्या--इस प्रथम मन्त्र की ही व्याख्या का विस्तार यह पूरा का पूरा उपनिषद्‌. है ऐसा कहा जाना 
अत्युक्ति नहीं होगी । इसी मन्त्र के प्रथम पद 'ईशावास्यम्‌' के अनुसार इस उपनिषद्‌ का नाम ईशावास्योपनिषद्‌ पड़ा । 
गीता का समत्व योग निष्काम कर्ंग्रोण और सर्वेकमं समपंण योग सभी इसी--'ईशावास्यमिदम्‌' अर्थात्‌ 'यह सब कुछ 
ब्रह्ममय है'। 'ईश्वरमय है, सिद्धांत पर आधारित है । बढ त दृष्टि से मन्त्र की व्याख्या--अद्व॑ त वेदान्त के अनुसार अगती 
शब्द का अर्थ माया करना चाहिए। माया को 'सदसद्भ्यामनिर्वाच्या' कहा गया है। वह माया न सत्‌ कह्दी जा सकती 
है न असत्‌ । जगत्याम्‌ --अर्थात्‌ इस प्रकार से अनिरूपणीय माया में (तत्पदार्थ की दृष्टिं से) अथवा 'जगत्याम्‌ याने 
विषयानुभव कारिणी सेवित्‌, (यह तात्पय॑ 'त्वम्‌' पदार्थ की दृष्टि से हुआ) में, इंदत्वेन यह इस रूप में प्रतीयमान जो 
कुछ भी जगत्‌, स्वम्‌ -> उपलब्ध होने वाला समग्र वस्तु जगत है, वह सब ईशावास्यम्‌ --ईश्वर से -- प्रत्यक्च॑ तन्‍्या भिन्‍न 
अधिष्ठान्‌ स्वरूप चंतन्य से आच्छादनीय है, व्याप्त करने योग्य है। ढके जाने योग्य है। यह कथन उ्ती प्रकार हुआ जंसे 
कोई कहे घड़े पर भिट्‌टी चढ़ा दो। यहां घड़े और मिट्टी में अन्तर नहीं। घड़ा मत्तिकास्वरूप ही है। उसी प्रकार यह 
ज्ञान होना चाहिए कि घट मृत्तिका से व्याप्त है। इसी को अन्य शब्दों में कहा गया है--“'वाचारम्भणं विकारो नामधेयम्‌ 
मृत्तिकेत्येव सत्यम्‌ ।” जो कुछ भी नामरूपात्मक प्रपंच या सांसारिक पदार्थ हैं, समग्र घराचर जगत है, वह सब वस्तुत: 
पारमाथिक रूप से अपने अधिष्ठान भूत स्वयंप्रकाशमान चेतन्य से अभिन्न है। यह ज्ञान होना ही जगत्‌ का ईइवर से 
आच्छादन है । पूर्ण ब्रह्म सर्वाधिष्ठानभूत स्वयंप्रकाश चंतन्य को ही यहां ईश्वर कहा गया है । वही ईशा पद का लक्ष्याथं 


है। क्‍योंकि जो किसी भी उपाधि से संस्पृष्ट, युक्त या सम्बद्ध न हो वही ईददर हुआ करता है - “उपाध्यसंस्पष्टत्व- 
मीश्वरत्वम्‌ । 


अ6: प्रत्यक्चेतन्याभिन्‍न ब्रह्म ही 'ईशा' पद का लक्ष्या्थ हुआ । आचाय॑ शंकर के अनुसार जो ईशन याने शासन 
करे वही ईट्‌ (ईष्टे इति ईट्‌ तेन ईशा).हुआ । और ईट्‌ प्रथमान्त पद है। इसका तुतीयान्त रूप ईशा हुआ । सबका 
शासन याने अन्तर्यामी रूप से नियन्त्रण करने वाला ईशिता हो परमेश्वर है । वह सबका परमात्मा है। वही सब जीवों का 
आत्मा है। और इस आत्मस्वरूप ईश के द्वारा यह चराचर जगत्‌ आच्छादनीय है। अर्थात्‌ 'ब्रह्म॑ वेदं सवंम्‌', 'सवं खल्विदं 
हा, “इदं सवंयदयमात्मा ।” आदि वाक्य 'ईशावास्यमिदम' के ही तात्पयं को कहते हैं । 


्् 





अभिप्राय यह हुआ कि आत्मा5भिन्‍न परम चंतन्य में प्रतीयमान उपाधियों तथा औपाधिक प्रपंच को ही जानना 
 बाहिए और नाम रूप की ओर नहीं जांता चाहिए । उपाधिभूत प्रपंच प्रकाशक आत्मा ओर अधिष्ठान चंतन्‍्य की एकता 
नित्य सिद्ध है। उस एकता ज्ञान द्वारा सभी प्रकार की उपाधियों के मियात्व का अनुभव किया जाना चाहिए । प्रपंच भी 
उपाधि है अत: वह भी मिथ्या है। ओर भिश्यायत्व की प्रतीति के लिए प्रत्यक्चेतन्याभिन्न ब्रह्म ज्ञान से उस उपाधिभूत 
मिथ्या ज्ञान का बाघ आवश्यक है। यही 'यत्किच जगत्वां जगत' पद का भाव है । 


समग्र जगदधिष्ठामभूत आत्म। ईश्वर है। और वह ईश्वर ही प्रत्यक्च॑तन्‍्य स्वात्मा अहपदवाच्य भरी है। दोनों 


एक ही हैं। पारमा्थिक दृष्टि से कूटस्थ भात्म चेतन्य॑ मैं (अहम्‌) और जगदधिष्ठान भूत ईदवर में अन्तर नहीं करना 


चाहिए । “वही मैं हूँ यह बोध ही प्रत्यक्व॑तन्याभिन्न ब्रह्म ज्ञान है । 


अब मन्त्र के उत्तराद्ध में आत्म ज्ञानी कँसे व्यवहार करे, जीवन यापन करे इसका निर्देश है। मात्मज्ञानी के 
जोवन व्यवहार का निर्देश मन्त्र के उत्तराद्ध में है। यहां 'भुंजीया:' का अर्थ शंकर भगवत्पाद ने 'पालयेथा:' किया है । 
क्योंकि समग्र प्रपंच 'परमायंत:' ईश्वर ही है, अपना आत्मा ही है, अत: नाम रूपात्मक प्रपंच का परित्याग स्वत: सिद्ध हो 
गया। इसलिए आत्मज्ञानी, प्रपंचात्मक पृत्रेषणा, वित्तेषण।, लोकेषणा का परित्याग पूर्वक जीवन यापन करते हुए इस 
जीवन में आत्मा का पालन करे । 


गीता में भी स्थित प्रज्ञ का लक्षण दिया गया है । गीता कहती है-- 
“एबा ब्राह्मी स्थिति: पार्थ नना प्राप्य विमुहाति ।” 
अपरिच्छिन्न स्वव्यापक परमात्मा से तादात्म्य की स्थिति ही जीवन्मुक्त अवस्था है, ब्राह्मो स्थिति है । 


ईशाब[स्यमिद्‌ सर्वम्‌:एवं तेन त्यक्तेन मुझ्जीथाः पद की व्याड्या देने के उपरान्त । तीसरे “मा गधः कस्य 
स्विद्धनम्‌ ।” पद की व्याख्या भी भननीय है। इस अन्तिम वाक्य का अर्थ है--धन के प्रति लोलुप न बनो । धन सभी 
सांसारिक विषयों का प्रतोक है उपलक्षण है। विषय भोग के प्रति गिद्ध दृष्टि न करो, कारण ये विषय अथवा धन किसी 
के नहीं हैं। सब कुछ ईश्वर मय है। अतः धन का स्वामी कोई नहीं हो सकता । घन अर्थात्‌ सम्पूर्ण जगत्‌ और इस सम्पूर्ण 
जगत का स्वामी ईश्वर के अतिरिक्त अन्य कोई नहीं हो सकता । यह जगर्प्रपंच ईश्वर का धर्न है। और ईएवर की 
प्राप्ति हो गयी अर्थात्‌ धनस्वामी से तादात्म्य हो गया तो घन की कोई आवश्यकता नहीं । अतः: घन की ओर दृष्टि मत 
करो, किन्तु धन स्वामी, ईश्वर की ओर देखो । यही त त्पयं है । 


अध्यवाचार्पों के अनुसार मग्ज को स्थास्पा 


ईच्णव सयुगापासक हैं। अतः उतक॑ अनुसा२ ईशावास्यम्‌ का तात्पये हुमा ईश्वर की भावना से जगती तल 
को पूर्न कर दो । सर्वत्र सब में अपने आ राध्य प्रभु को ही देख, पही भ व्ना करो। सर्व-व्यापक प्रमु का ही ध्यान करो । 
सबको इष्टदेव में और इष्ट देव को सब में देखो । प्रभुमयी भार: से सं, र को भर दो व्याप्त कर दो । जैसा कि गीता 
बाक्य है-- 
“बासुदेव: सर्वंभिति स महूररमा सुदुर्लभः । 
तदमुसार- जगत्याम्‌ का तात्पयं अबटन घटना पटीयसी माया महाशक्ति जो सर्व कारण रूपा है, उस माया 


सर्वजमत +>यह सब दृद्गमान ब्रह्माण्डसमूह्‌ और यत्किच्र --आगश्रह्म स्तम्म पयंन्त जो कुछ भी इस जमती तल पर है, वह 
में इदं सब 'ईशावस्यम' ईश्वर भावना से भावित कर दिया जाये परिपूर्ण कर दिया जाये । समग्र जगत्‌ एवं जगत्पदार्थों को 





है 


ईशमय मानों। अग्रिम उत्तरार्द्ध का तात्पयंतेन त्यक्तेन-- उस प्रमु परमेश्वर द्वारा प्रदत्त का ही भोग करो । अर्थात्‌ 
भगवान ने जो कुछ दिया है उसी पर सम्तोय करो। भग्रवस्प्रसाद समभकर ही सन्तुष्ट हो' उसका उपभोग करो। 
कस्य -- प्रजापते: ईश्वरस्यवा घनम्‌ अथवा सुख स्वहूप परमात्मा या ईश्वर का ही घन है। उसका. लालच मत करो 
(मा गधः) 


समीक्षा--दोनों ही शंकर एथं वेष्णव दृष्टिकोणों के अनुसार एक बात सामने आती है। संसार में जो कुछ । 
भी है उसे ईए्वरमय समफो । वेष्णब-दृष्टि भकत-दृष्टि है जैसा तुलसीदास जी लिखते हैं--“सीय राममय सब जग जानी 
करहुं प्रणाम जोरि जुग पानि ।” धांकर भावना जश्ञानमयी है । तीन एषणाओं, वित्तेषणा, लोकेषणा पुत्रेषणा का त्याग किए 
बिना ज्ञानमार्ग में प्रवृत्ति नहीं हो सकती । यही कमंत्याग भी है। इच्छा नहीं तो कम नहीं किन्तु अग्रिम मन्त्र में जो कर्म 
भावना सूचित को गयी वह फलाभिसन्धि रहित लोक संग्रहार्थ कर्म परक है। इसीलिए ' 'नहि कद्चित्क्षणमपि जातु 
तिष्ठत्यकर्म कृत्‌ ।” कहा गया है। शरीरस्थिति पयंन्‍्त न्यूनतम फलेच्छा रहित केवल मात्र शरीर यात्राथ कम ज्ञ.न के 
लिए भी है! वेष्णय दृष्टि में भी जब सभी इच्छाओं का त्याग करेगा तभी सन्तुष्ट रहेगा ओर सब में ईदवर को और 
ईश्वर में सब को देखेगा तभी “बासुदेव: सर्वंभिति ।” इस सत्य का साक्षात्कार कर पायेगा किस्तु दोनों में अन्तर यह है कि 
बेष्गव मत जगत्‌ को सत्य मानते हुए जगत्‌ के प्रति सम्पूर्ण व्यवहार एक परोक्षसत्ता ईश्वर के अधीन ही चलता हुआ 
मानता है। उनके अनुसार कर्म या भोग में व्यक्त स्वतन्त्र नहीं है। वेदान्त दृष्टि के अनुसार मामरूप भेदमय अगत्‌ 
मिथ्या है ओर ईदवर-ब्रह्म रूप अधिष्ठान में प्रतीयमान है । 


पुरषाण दृष्टि 

पुरुष: अध्यंते-- काम्यते स पुरुषार्थ:। जिसकी पुरुषों द्वारा कामना की जाये वह पुरुषार्थ हुआ। कामना भार 
ही की होती है--धर्म, अर्थ, काम, मोक्ष । वस्तुत: इन चारों के मूल में सुखेच्छा है। अर्थ (घन) सांसारिक विषयभोग के 
साधन और बाह्य सुर प्रदान करने बाला है। चित्त निष्ठ धर्म आन्तरिक सुख या सम्तुष्टि प्रदान करता है। काम मानसिक 
तृप्ति या सुलल का परिचायक है। मोक्ष आत्मानन्द या आत्मसुख है। नित्य आनन्द सुखस्वरूप स्वात्मावबोध ही मोक्ष है। 
इस दृष्टि से इन चारों में तारतम्य है। अर्थ सर्वया बाह्य है, उससे आभ्यन्तर काम, काम से अन्तरंग धर्म, धर्म से भी 
आन्तरतंम मोक्ष है। मोक्ष के पश्चात्‌ कुछ रहता ही नहीं अत: वह सर्वान्तरतम हुआ। संसार मुख्यतः अर्थ-काम मूलक 
है। अर्थ और काम ही विज्येषतया लोक में प्रतिष्ठित है ।.प्राणिमातश्र की स्वाभाविक प्रवृत्ति भी इन्हीं की ओर है। फिर 
मनुष्य का तो कहना ही क्या। यहां वेदश.स्त्र इन पर धर्म के नियन्जण की व्यवस्था देते हैं। धरमंपृवंक कामना 'अर्थ' और 
“काम' होने पर ही व्यवस्था रहेगी, रागद्व व नहीं होंगे । अधमंपूर्वक होने पर रागद्व ष होंगे, अव्यवस्था होगी । यदि धर्मंपूर्वक 
होने के साथ भोग भावना क्षीण होती चली जाये, और निष्कामभाव की वृद्धि होने लगे तो चित्त शुद्धि होकेर प्राणो ज्ञान 
की ओोर बढ़ेगा तो उसकी प्रवृत्ति भी मोक्षाभिमुख्ली हो जायेगी । 


पुरुषार्थों में सर्वोपरि मोक्ष है। भस्त्र का पूर्वार्ड --/'ईशावास्यमिदं सर्वम्‌ यत्किच जगत्यां जगत्‌ ।” मोक्ष 
प्रतिपादक है शेष उत्तरार्ड के द्वारा अर्थ और काम पुरुषार्थ का वर्णन है। भेद बुद्धि अनर्थ की जड़ है। अन्धन में 
डालने वाली है। अत: जगत को ईदवरमय (ईश से आवास्य अर्थात्‌ व्याप्त) मानने पर भेद बुद्धि या दव त बढ्धि का क्षय 
होकर ईश्वर के साथ स्थात्मा एवं जगत्‌ की एकाकारता, संसार मिथ्यात्व की भ्रतीति के द्वारा होती है। जो कुछ भी 
जगत में है वह्‌ ईश्वर ही है। ईदवर से भिन्‍न नहीं । ईएवर या ब्रह्म जगत्‌ का अभिन्‍न निमित्तोपादान कारण है। अत: 
जगत्‌ ईएवर रूप अधिष्ठान में प्रतीयमान है। जैसे मकड़ा अपने शरीर से जाला निकालता है और समेट भी लेता है, उसी 
प्रकार प्रपंच प्रतीति का प्राकट्य एवं लय पी अधिष्ठानःभूत ब्रह्म में होता है। जो कुछ भी इस जगत में मिथ्या 
प्रतीयमान है वह समस्त जगत्‌ प्रपंच स्वरूप--ईशावास्यम्‌ अर्थात्‌ ईश्वर के द्वारा छाद्य (ईशा <- ईएवर के द्वारा ब्रह्मशान 
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के द्वारा, बास्य अर्थात्‌ छे्] है, लय कर लिया जाने योग्य है । मोक्ष पक्ष में प्रपंच जगज्जनन मरण चक्र-ब्रह्मशञान द्वारा 
छेद्य है क्योंकि बह अज्ञान मूलक है अतः आत्मज्ञान द्वारा अज्ञान का नाश ही मोक्ष हुआ । 


तेन त्यक्तेन भुजीया-- 'काम' पुरुषार्थ का त्याग .पूवंक भोग करो। इस वाक्य का करण मूत वाक्य 
ईशावास्यभिदमसवंम्‌ है। यह सब कुछ ईश्वरनय है। ईद्वरीय बिलास के अतिरिक्त कुछ भी नहीं। अतः जो ईश्वर का 
है अथवा ईश्वरीय भगवद्भावना से परिपूर्ण है उसका त्यागपूर्वक पालन करना चाहिए । भृंजीया: का अर्थ आचारय॑ छांकर 
भववत्पाद ने पालयेथा: (पालन करो) किया है। प्रश्न हुआ किसका पालन करो आत्मानम्‌ उ-स्वयं का। आत्मसम्बद्ध का 
पालन करो अनात्मा या अनात्म पदार्थों का पालन मत करो थही तात्पयं निकला । त्याग अनात्म सम्बद्ध का ही अभीप्सित 
है। इस दृष्टि से ही काम पुरुषा्थं को समभना चाहिए । तभी अन्त में मोक्ष प्रवृत्ति होगी अन्यथा नहीं । बुह॒दारण्यक ने 
कहा भी है--'“आत्मनस्तु कामाय सर्वप्रियं भवति । अत: आत्म कामता की ओर बढ़ने के लिए काम पुरुषा र्थ को देखना 
है। यही कारण कि यहां भोग अर्थ न आचाये को अभीष्ट है न वेद को । पद थ्यत्य होने से यह आत्मनेपणो धातु महीं 
अपितु परस्मेपदी ही मानना चाहिए, इसलिए आत्मा का पालन करो रक्षा करो। उतने मात्र के लिए ओ आवश्यक है 
बही काम्य है, अन्य कुछ नहीं । यह उसी सन्दर्म में समझना चाहिए “आत्मानं सतत रक्षेत्‌ वारकारापि धने रपि ।” आत्म- 
पालन रक्षण आवद्यक है, धन स्त्री आदि आवश्यक नहीं । जहां आत्मरक्षण से विषयों का बिरोष हो . तो विषयों का 
त्याय अभीष्ट है (त्यक्तेन मुजीथा:) । जहां तक आत्म-रक्षण की आत्मपरिपालन में उपयोगिता हो वहीं तक उनका ग्रहण 
किया जाये । आत्म विस्मरणार्थं उनका ग्रहण नहीं करना चाहिए त्याग करना चाहिए। आत्म दृष्टि सतत बनी रहे । 
तदथ् शरीर मात्रार्थ अत्यन्त आवश्यक निःस्पृह्व काम ही यहां व्रस्तुत: काम पुरुषार्थ का तात्पयं है । 


रा गणः कस्य स्थिड्सम्‌। अर्थ पुरथा्ंतिकूपण : 

यहां गध धातु का प्रयोग किया गया है। इसी से गरधं,शब्द बनता है जिसका अर्थ तृष्णा है। अतः उपयुक्त 
वाक्य का अर्थ हुआ तृष्णा मत करो । धन या सांसारिक विषय किसी के अपने नहीं हो सकते । ये अमरत्व को ओर नं 
ले जा सकते इसलिए घन या विषयों की तृष्णा या गधं नहीं करना चाहिए । क्योंकि धन का स्थामी कोई नहीं न 
सकता । घनम्‌ कस्य स्वित्‌ घन किसी का हुआ है आज तक ? अर्थात्‌ घन किसी का नहीं हुआ | “ सम्मी लिते नयनयो 
ने हि किचिदस्ति | आंख बन्द हुई तो घन कहां ओर व्यक्ति कहां । अतः घन की ओर लोलुप दृष्टि नहीं करनी चाहिए। 
इसीलिए तो कहा गया है--“गृहीत इव के शेष मृत्युना ध्मंमाचरेत्‌ ।” मृत्यु ने व्यवित को हुर दम घेरा हुआ है ऐसा 
धमं का जाच रण कर धर्मंपूर्वक ही काम ओर अर्थ का भी यथानिवायं अजंन करे। धर्म तृष्णा में नहीं त्याग में है, इसीलिए 
कहा गया है--“त्यागेनेकेनामृतत्वमानशु: । तृत्णा के त्याग की महिमा अपार है। त्याग से ही अमृतत्व की प्राप्ति 


होती है। महाभारत कहती है-- 
या दुस्त्यजा दुर्मतिभ्रिर्या न जीयंति जीयंताम्‌ । 
तां तुष्णां सन्त्यजन्‌ प्राज्ञ: सुखे नेवांभिपूयंते ॥ 


तृष्णा को छोड़े त्रिना सुख प्राप्त हो ही,नहीं सकता । वह दुमंति है जो तृष्णा को नहीं छोड़ सकता । मनुस्मति 
कार को दृष्टि में तृष्णा को छोड़ने से जो सुख मिलता है वह सवोपरि है-- 


“यच्च काम सुखं लीके यच्च दिव्यं महृत्सुखम्‌। 
तृष्णाक्षय सुखस्यते नाहँतः षोडशीं कलाम्‌ ॥।” म० स्म्‌०॥ 


संक्षेप में इस मन्त्र में--ईशावास्यमिदम-- यह सिद्धांत पक्ष है, भावना है। और भावना का व्यावहारिक पक्ष 
,तेन त्यक्तेन मुठजीथा:” तथा “मा गृधः कस्य स्विद्धनम्‌ ।” ये दोनों आदेश वाक्य हैं। 








द्वितोय मन्ज 
कुव॑न्नेवेह कर्माण जिजीविषेच्छत समा: । 
एवं त्वयि मान्य5थे तोस्ति न कर्म लिप्यते नरे ॥2॥। 
मस्त्रा्थ-- इस लोक में या जगत में शास्त्रानुसतार ईश्वरीय दृष्टि से त्यागपूर्वक ममत्व रहित निःस्पृहट भाव: से 
फलाभिसन्धिशून्य होकर कम करते हुए सौ वर्ष तक जीने की इच्छा करे दीघं जीवन की कामना करे । इस प्रकार निष्काम 
भाव से कर्म करने पर व्यक्ति कमंलिप्त नहीं होता । आसक्ति नहीं होती कतं त्व भोक्तृत्व का अभिमान नहीं होता । 
इसके अलावा ओर कोई रास्ता नहीं है । 


व्याक्या--आचार्य शंकर भगवत्पाद ने मन्त्र के भाष्य में लिखा हैं कि ईशावास्य आदि प्रथम मन्त्र परमार्थ 
दर्शी शञानी पुरुष के लिए है। तथा दूसरा मन्त्र संसारी पुरुषों के लिए है। किन्तु यदि समन्‍्वथ किया जाये तो भगवत्पाद 
के ही आदेश सूत्र--स्तुतयेउनुमततिर्बा (ब्र० सू० 3. 4. 4) सिद्धांत के अनुसार प्रकरण सामर्थ्यात्‌ 'कुव॑न्नेवेह कर्माणि'+++ 
आदि मन्त्र का सम्बन्ध भी ज्ञानी पुरुष के लिए ही होना चाहिए। अत: ब्रह्म ज्ञान की स्तुति या प्रशंसा परक मन्त्र को 
मानकर तदर्थ ज्ञानी के लिए कम. की अनुमति, जैसा कि गीता में कहा है 'लोक संग्रहमेवार्थभ/ मानना चाहिए । क्योंकि 
'न कम लिप्यते नरे' यहू अज्ञानी के लिए कंसे हो सकता है। अज्ञानी निरलिप्त नहीं हो सकता वह तो लिप्त ही होगा । 
इसीलिए गीता में भी कहा गया है कि ज्ञाननिष्ठा और कमंनिष्ठा दोनों का प्रतिपादन करते हुए ज्ञानी को भी निष्काम 
कर्म स्वधर्म समझकर करना ही होगा; क्‍योंकि कम तो शरीर का धर्म है ओर जब तक शरीर है कर्म करना ही होगा । 
अन्तर इतना ही है कि ज्ञानी निष्काम निर्लिप्त फल को इच्छाएं रहित, ईश्वरापंण ब॒द्धि से, नाहं करोमि नाहूं करोमि 
नाहँ कमहेतु:' कम फल हेतुर्वा, नाहूं भोक्ता आदि भाव से कर्म करेगा । ओर अज्ञानी मैं कर्त्ता हूँ मैं भोक्‍्ता हूं ऐसी भावना 
से कर्म करने के कारण से लिप्त रहेगा अतएव मोक्ष का अधिकारी नहीं होगा । इसीलिए तो भगवान्‌ ने कहा --- 


न मां कर्माणि लिम्पल्ति, न में कमंफले स्पृहा । 
(मेरी कर्म फल में स्पृष्ा नहीं है यही कारण है कि कर्म लिप्त नहीं करते) । यही भाव अन्यत्र भी मिलता 
है 
“क्षमंण्येवाधिकां रस्त मा फलेष कदाचन॑ । 
मा कर्मफले हेतुर्भूमा ते संगोस्त्वकर्मंणि ॥” 


शास्त्र विरुद्भ फलस्पुहां पूर्वक कर्म नहीं करना चाहिए। ओर कर्म में अहंकार ममकार भी नहीं होना चाहिए। . 
ऐसा होने पर प्राणी कम से लिप्त नहीं होगा -- 


“यस्य नाहूं कृतोभावो बृद्धियंस्थ न लिप्यते । 
हत्यापि सइमांललोकान्‌ न हन्ति न निबध्यते ॥।/ 


यद्यपि ज्ञानी के लिए कर्म शेष नहीं रहता (“तस्य कार्य न विद्यते ।) 
तथापि “'नियंतं कुरु कर्म त्यं कम ज्यायोष्य कमेण: । 
शास्त्रोक्त निद्दिचत कर्म करना ही चाहिए क्योंकि अकर्म को अपेक्षा कर्म श्रेष्ठ है । 


कम न करने से तो शरीर यात्रा भी नहीं चल सकेगी, “शरोर यात्रापि च ते न प्रसिद्धयदकमंण:” ) .। 


गीता के ये इसी प्रकार के अन्य इलोक केवल मात्र ईशावास्य के द्वितीयमन्त्र की ही व्याख्या करते हैं। अत: 
मन्त्र का संक्षिप्त अभिप्राय यह हुआ कि ज्ञानी पुरुष यावज्जोवन- उपयु कत भाव से यदि कर्म करता रहे तो भी ज्ञान या 
विद्या झ्लामथ्यं से बह कर्म से लिप्त नहीं होता । यह स्वाभाविक कर्म की अनुमति या ब्रह्मविद्या की स्तुति हुई । 














00 


जेसा कि ऊपर कहा गया है, प्रथम मन्त्र में पुरुषार्थ त्रय प्रतिषादित है। किन्तु चारों ही प्रथम | में समाविष्ट 
प्रतीत होते हैं । पुरुषार्थ पुरुष या मनुष्य के लिए होते हैं, पशु के लिए नहीं । धर्म के बिना काम, अर्थ एवं मोक्ष पंगु हैं । 
कहा भी गया है कि मनुष्य और पश् में यदि अन्तर है तो धर्म का ही हैं--““धर्मेंण हीना: पश्युभि: समाना: ।” त्यागपूर्वक 
स्वात्मपालन ही धर्म है। धन की ओर लुन्ध दृष्टि न रखना तथा किसी अन्य के घन की इच्छा न करना अभ्वा .धन को 
व्यक्तिगत सम्पत्ति न मानकर ई११र की बस्तु मानते हुए उसके लिए रागढ़ ष छीना कपटी नहीं करनी चाहिए कहा भी 
गया हैं--' सब भूमि गोपाल की या में अटक कहा ।'” वास्तव में धन न किसी का हुआ है न होगा, इस भाव से लोलुप 
दृष्टि का त्याग करते हुए धर्मपूर्वक, न्‍्यायपूर्वक यथोचित अनिबार्य घन ही अजजंन करना चाहिए | इसीलिए अपरिणग्रह या 
धन का अन्यायपूर्वक अनावश्यक संग्रह का वर्जन धर्म है। यह भाव पूवं मन्त्र से भी स्पष्ट है। तथापि “आचार : परमो 
धर्म: के सिद्धांत का स्पष्ट रूप कुर्वन्‍्नेवेह मन्त्र में है। तदनुसार शास्त्रोक्त फलेच्छा रहित भाव से जीवन पर्यन्त कर्म करते 
रहना धर्म है ओर यही धर्म पुरुफर्थ है। धर्म ही अन्य पुरुषार्थ श्रय का मूल है। यदि धर्महीन पुदषार्थ का आचरण होगा 
तो बहू पशुवत्‌ आचरण ही होगा मानवीय आचरण नहीं होगा। 


मीता में उपदिष्ट निष्काम कं योग इस मन्त्र में स्पष्ट परिखक्षित होता है। अकरमंण्यता वेद भगवान को 
अभीष्ट नहीं इसलिए कह्ढा 'कुवंन्‍्नेयेह कर्माणि!। अक्षमंष्यता दी्ष जीबन को विरोधिनो है। अतः निष्काम निरलोंम-भाव- 
पूर्वक साथ. ही कर्म फत्र. का कारण न बनते हुए, फल की, इच्छा से रहित, 'ऊह ओर “मम भाव से अपने को कर्ता और 
शून्य होकर भोकक्‍ता न मानते हुए ज्ञसस्त्रोक्‍्त धर्म कर्म करते रहकर दी जीवन की कामना इसलिए की गई है कि उपयुक्त 
ब्रकार से धर्म कर्म करते रहने से कालान्तर में चित्त शुद्धि होकर ज्ञान की प्राप्ति होभी और ज्ञानप्राप्ति द्वारा ब्रह्मी स्थिति 
ओर इसो जीवन में मुक्ति लाभ होगा, बारब-र जन्म मरण चक्र से छुटकारा होगा । ब्रह्मसायुज्य लाभ होकर शरीर त्याग 
होने पर ब्रह्म लीनता होगी। 


“ग्रह्मविद्‌ ब्रह्म गय भवति। 
न तस्य प्राणा उत्कामन्ति हृहैव समयलीबस्ते । 


कर्म क रना सभी के लिए आवश्यक है। जब ढ़ह्य ज्ञानी या ब्रह्मवेत्ता को भी कर्म की अनुमति है तो अन्य 
संसारी पुरुषों को तो कर्म करना ही पड़ेगा । अकरम में आसबित नहीं होनी चाहिए तथा कम न करने से कर. करना 
श्रेष्ठ है। ब्रह्म ज्ञानी, ज्ञानी होते हुए भी कर्म करता रहेगा तब भी उसका पुनजंत्म नहीं होगा - “सर्बक्ष थर्तमानोषपि न 
से भूयोइमिजायते । ” कर्म करते हुए भी वह ज्ञानी तथा ममवन्निध्ठ या ब्रह्मनिष्ठ भी बना रहेगा--“सबंथा क्षंतेमानो5पि स 
योगी मयि वंते । 


मंत्र में प्रयुक्त जिजीविषेत पद से तात्पयं है कि व्यक्ति जोबन की इच्छा करे शोम की या भोग लिप्ति को इच्छा 
न करे । क्योंकि पूर्व मन्त्र के अनुसार “अद्यवेदं सयेम' बद्धि होने पर, सतू चित आनन्द स्वकूप आत्मा का सवंत्र दशंन करने 


पर शाश्वत जीवन (सत्‌) शाइवबंत झान (जित्‌) शादवत सुखया, आगरन्द की ही अनुभूति हुआ करती है। इसे ही-- 
'अस्ति माति ज्रियम, झृूप नाल चेत्यंश पंचकम । 


आश्व त्रयं ब्रह्म रूम 'जगदूपमतों दबमम्‌'। नाम रूपात्मक जबत होता है।. ऋस्तकि (स़त्‌) भाति (चित) प्रिय 
का स्वरुप है। इसलिए ब्रह्म-ज्ञान का विधान है। निश्काम कर्म का, इस प्रकार पूजा का झ्ोग होने पर कोई इृज्छा ही 
जवशिष्ट नहीं रहेगी । इसलिए केवल 'जिजोबिषेत्‌' कह्ा । 


कर्माणि पद से यहां शास्त्रोक्त शु म कम हो सेना चाहिए बह भी निष्काम १हा भी है। “मुहं मपि जी वेज्छुक्सेन 
'हरमंणा' (थोड़ा सा भी जीना है तो अच्छे कर्म करते हुए जिये) 








>. 


0। 


मनुस्मृति में कहा गया है-- जिन कर्मों के करने से अन्तरार्मा की तृप्ति, या सन्तुष्टि होती हो वे श्रेष्ठ और 
इनके करने से आत्मग्लानि होती हो तो वे कम गहित, सिन्दित या कुकर्म अकर्म या विपरीत कर्म होते हैं उन्हें नहीं 
रना चाहिए । क्थोंकि उनसे अम्तरात्मा का परितोष नहीं होता। 


“बत्कर्म कुबंतोस्य।स्थ परितोषान्तरात्मन: । 
तत्ययत्नेन कुर्बोत बिपरीतं तु वर्जयेत्‌ ।।' 


मनुष्य की बद्धि में अपुर्णता होती है । अत: कोन-सा कम है, कोन सा अकर्म और कोन-सा विकर्म यह मनुष्य 
हीं समझ पाता । क्या करना चाहिए तथा क्या नहीं करना चाहिए । इसका निर्धारण मनुष्य सीमित बुद्धि से नहीं कर 
ग़ता । एतदर्थ मानव कल्याणकारी शास्त्र ही निर्धारण कर सकता है कि यह कर्म है, ओर यह विपरीत कम | इस हेतु 
व कर्म पद का अर्थ सत्र शास्त्रोक्त निष्काम कर्म ही किया जाता है । 


इसके अतिरिक्त और अन्य कोई उपाय नहीं है--“एवं त्वयि नान्यथे5तोस्ति ।/ ओर इसका लाभ क्‍या? 
झास्त्रोक्त कर्म भी निज्काम-भाव के कर्ता ओर भोक्‍ता का भाव न रखते हुए निस्प॒ह होकर (“कर्मण्येवाधिकारस्ते मा 
फलेयु कदाचन ।”') क्‍यों किया जाये ? तो उत्तर में कहा--““न कर्म लिप्यतेनरे ।” इस प्रकार करने पर कर्म लेप नहीं 
होता, कमंलेप होगा थो बह लिप्त हुआ कम लिंग शरीर में ही स्थित रहेगा उसका विलय नहीं होने देगा। उस स्थिति में 
“वुनरपि जनन॑ पुनरपि मरणं पुनरपि जननी जठरे श्यनम्‌” का चक्र चलता ही रहेगा, कभी समाप्त नही होगा । अतएव 
वह आबदहयक है कि कर्म करते हुए भी आत्मा को अकर्ता अमोक्‍्ता श्मझे (कर्मण्यकर्म य पश्येत्‌)। समस्त कर्मों को 
ईश्वरापंचभाव से ईश्वर में ही होते हुए समझे स्वयं में या स्वयं के द्वारा न समझे | वस्तुत:ः ब्रह्मचिन्तन को या सर्वत्र 
भगवदर भावना को कर्म मानते (अकर्फण चर कर्म यः) वाला ही बुद्धिमान है । वही योगी है, वही वस्तुत: कर्मंकर्ता है जो 
उपयुक्त भाव में पुष्क रपलाशवत्‌ चिलिप्स भाव से जीता है-- “सबद्धिमान्‌ मनुष्येब्‌ सयुकत: कृत्स्न कम कृत्‌ । " 


एलीय अम्त्र 
असूर्या नाम ते लोका अन्धेन तमसा वृत्ता:। 
तोस्ते प्रेत्याभिगल्छन्ति ये के चात्महनों जना: ॥। 


अभुवाद--जो सत्र आत्मदृष्टि नहीं रखते ( “आत्मकेदं सवंम्‌ इदं सं यदयमात्मा”) अथवा ईश्वर को सत्र 
व्याप्त नहीं मानते वे आत्मघातो हैं । ऐसे व्यक्ति: घोराग्धकार से व्याप्त असुरों के योग्य लोकों में और असुर योतियों में 
मस्यु के अनन्तर जन्म लेते हैं । | | 


ब्यास्वा-- प्रथम मन्त्र के द्वारा, सथंत्र आत्मदक्षंत, नामझपात्मक मिथ्याभूत नश्बर जगत्‌ में अनास्था, त्याग 
पू्षंक आत्मपरिपालन, घन पद से उपलक्षित सांसारिक विषयभोगों को ओर लोलुप दृष्टि न रखना, अब च द्वितीय 
मस्त्ोपदिष्ट रीत्या लोक संग्रहार्थ ही शास्त्रोक्त कर्म करना आदि आदेक्ष दिये गये हैं। इन सब आदेशों के क्पिरीत जो 
आचरण करता है, प्रसंगानुसार उसे हो आत्मघाती कहना चाहिए। अथवा गीता में जो स्थितप्रज्ञ के लक्षण कहे गये हैं, 
उनके विपरीत आचरण करने वःला आत्मघाती है। यहां 'जन' शब्द का साथंक प्रयोग किया गया है । 'जायते इति जन:' 
थो जन्म लेता है उसे 'जन' कहते है। तात्पयं यह निकला कि जो आत्मा के वास्ताक्क स्वरूप को नहीं जानता, जीव 
और ब्रह्म के एफल्य को सहीं पहचानता बह विषयभोगों में लिप्त रहते वाला, उनमें निरन्तर डबता उतरता हुआ पृरुष है, 
वह घोरास्धकार से आवत आसुरी तम: प्रधान पोनियों में बार-बार जत्म लेता है ।कारण यह है कि आत्मज्ञान के अभाव 
: मैं ब्रह्मात्मंक्य जोथ न होने के कारण ऐसे व्यक्ति के शोक मोह का नाश नहीं होगा । बतंमोन जस्म में भी तो वह आसुरी 
भाव में है ही, म॒सथु के उपरास्त जी और अधिक घोर तामस योनियों कर्दम कीट, (फुक्कंग, वक्ष पश्‌ पक्षी आदि में भी 





402 


तारतम्यानुसार निम्नोच्च भाव होता है) आदि निम्नातिनिम्न योनियों में जन्म लेगा । इन योनियों को ही आध्रायं शंकर 
भगवसत्पाद ने 'असुयंलोक' बतलाया है। 


लोका: कर्म फलानि, लोकयन्ते दृश्यन्ते भुज्यन्ते इति जन्मानि । वे जन्म जहां क्ंफल भोगना पड़े 'लोक' हैं वे 
ही योनियां हैं। आचार्य के अनुसार इस दृष्टि से देव योनि या देव लोक भी असुयं हैं । क्योंकि बह भी भोगभूमि है और 
इन्द्रियाराम संज्ञा भी देवगण की है, इसीलिए “क्षीणे पुण्ये मत्यंलोक॑ विशन्ति” कहा गया है। वस्तुत: कमंनिष्ठा वाला 
प्राणी भी, जिसे अ।त्मज्ञान प्राप्त नहीं हुआ है और जिसने स्वर्गादि की १मना से कर्म किया है, आत्मघाती है। तदनुसार 
स्वर्गाद लोक भी अज्ञान मूलक हैं। जहां भी स्रक चंदन वनितादि विषयभोग हैं वे सब असुयं लोक हैं। कर्म फलानुसार 
अज्ञानी प्राणी शुभाशुभ योनियों में जाता आता रहेगा, जब तक आत्मज्ञान नहीं प्राप्त होता । 


असुर -- असुषु इन्द्रियेषु रमन्‍्ते इति असुरा: अर्थात्‌ इन्द्रियारामप्राणी । जो इन्द्रियों के भोग को हा इच्छा से 
कम॑ करता हो वह इन्द्रियाराम या इन्द्रियों में रमण करने वाला हुआ । गोता में कहा गया है--““अद्यायुरिन्द्रिया रामो 
पोधं पार्थ स जोवति । 


ऐसे प्राणी का जीवन पापमय होता है। अतः उसे अद्यायु या पापायु कहा गया है। क्‍योंकि उसकी सभी 
नेन्द्रियां कर्में निद्रयां विषयों में रमण करती हैं अतः वह इन्द्रियाराम है, उसका जीवन ब्यर्थ है । 


मानव शरीर का उंदेश्य ही अपने शुद्धबुद्ध मुक्त नित्य सबच्चिदानन्द घन परमात्म स्वरूप का ज्ञान और 
पददम्तर मोक्ष शाप्ति है। मानव योनि की अपेक्षा अन्ययोनियां तामस हैं। इन योनियों में आत्मज्ञान की सेशमात्र भी 
प्रम्भावना नहीं । इसलिए मनुष्य जीवन यदि केवल मात्र भोग के लिए समर्पित कर दिया जाये तो आत्म-घात ही होगा। 
कैनोपनिषद्‌ कहता है यदि इसो मानव जीवन में परमात्मा को पा लिया, जान लिया तो जीवन का लक्ष्य परम सत्य 
मिल बया। ओर यदि परमात्सा को नही पाया तो सर्वनाश हो गया समझो। 


“इह चेदवेदीदथ सत्यमस्ति, न चेदिहावेदीन्महूती विनष्टि:।* 


संक्षेप में बिपरोतदर्शो को आत्मघाती कहते हैं । अनात्म पदार्थ को आत्मा मानने वाला तथा अकर्ता, 
अभोक्‍ता, नित्य, घुद्ध, बुद्ध मुक्तस्वरूप, सर्वज्ञ सवंग्यापक, सच्चिदानन्दघन आत्मा को कर्ता भोक्‍ता परिछिस्न, अनित्य 
अध्यापी आदि रूप से मानने बाला व्यक्ति ही आत्मघाती है और ऐसा व्यक्ति सवंदा ही अज्ञानरूपी अग्थकार से घिरा 
रहता है, अज्ञानान्धकार से उसकी चेतना ढकी हुई रहती है। “तांस्ते प्रेत्या भिगज्ठन्ति' द्वारा बतलाया गया है कि इस जन्म 
में तो ये प्राणी अज्ञानान्धसागर में डूब हुए रहते ही हैं, मरने के वाद भी उनका जन्म घोर तामसी योनियों में ही होता है। 


अन्धंतम-- वस्तुत: कहा गया है कि “तस्य भासा स्वंिदं विभाति ।” आत्मा के प्रकाश से ही सब कुछ 
प्रकाशित है। यदि यह ज्ञान नहीं हुआ कि आत्मा ही शरीस्थ ज्ञानेन्द्रियों और कर्म न्ट्रियों को चंतन्यमान कर संचालित 
कर रहा है, तो वह अन्घंतम प्रवेश ही होगा। क्योंकि सांख्य दर्शन का प्रसिद्ध पंगवन्ध न्याय इन्द्रियों पर लागू होता है, 
ज्ञानेन्द्रियां पंगु हैं और करें न्द्रियां अन्ध, प्रथम केवल संवेदना पूरक हैं किन्तु अक्रिय । दूसरी क्रिया परक है परन्तु संवेदना 
रहित । दोनों के मिलने से ही समग्र व्यवहार चलता है। आत्मा कुछ नहीं, ऐसी मान्यता वाला आत्मघाती है, क्योंकि 
आत्मप्रकाश चैतन्यप्रसार के बिना उभयेन्द्रिय का पंग्‌बन्धवन्मिलन कुछ नहीं कर पायेगा । आचार्य क्षंकर भगवत्पाद ने 
“लिखा है--“'यथा कर्म यथा श्रुतम्‌” अज्ञानी प्राणी शरीरान्त होने पर अपने ज्ञान और कर्म के अनुसार ब्रह्मा से स्थावर 
पयंन्त योनिरयों में जाते हैं । 





गीता का भी कहना है-- 


“यं य॑ वापषि स्मरन्‍्भावं त्यजयस्ते कलेवरम । 
त॑ तमे वंति कौन्तेय सदा तदभाव भवितः:।। 


जैसा कम, कमं-वासना और ज्ञान होगा उसी भाव के अनुसार मरणोत्तर योनि प्राप्त होगी। बहुदारण्यक 
उपनिषद्‌ उसी के असल को ओर गमन मानता है अतएव ज्ञानी की प्रार्थना है-- असतो मा सद गमय। तमसों मा 
ज्योति्ग मय । मृत्यो माध्मृतं गमय । अर्थात्‌ हमें ज्योति (चित्‌) अमृत (आनन्द) की ओर प्रेरित करो असत्‌ अचित्‌ और 
दुःख को ओर न जाने दो । यहां अन्धतम से तात्पयं घोर जड़ता से है । जो जड़ है वह मृत्यु के बाद आसुरी योनियों में 
जायेगा क्‍योंकि वढ़ भगवद्‌ भाव को प्राप्त नहीं कर पाता ऐसा स्वयं भगवान्‌ गीता में कहते हैं--. 


तानहं द्विवत. ऋरान संप्तारेष नराघमान्‌ | 
क्षियाम्यजस्रम शुभा नासुरीष्वेव योनिष ।। 
आसुरी योनिमापन्‍्ना मूढा जन्मनि जन्मनि । 
मामप्राप्येव कौन्तेय ततो यान्त्यधर्मां गतिम्‌ ॥ 


निष्कर्ष यही है कि जो ईश्वर से अतिरिक्त संसार की सत्ता मानता है वह अन्घतम में डूबा हुआ है। ठीक 
इसी आशय का, लगभग ज्यों का त्यों, केवल कुछ अन्तर से यही मन्त्र बहुदारण्यक में भी इसी रूप में उपलब्ध होता है। 


“अनन्दा नाम दे लोका अन्घेन तमसा बता: । 
तांस्ते प्रेत्याभिगच्छन्ति अविद्वाँस:ब॒धों जना: ॥” 


यहां 'आत्महनो जना: के स्थान पर “अविद्वाँसो5&ब॒धो जना; पद है । तात्पयं एक ही है दोनों पदों का । 


- चतुर्ण सन्त 
अनेजदेक॑ मनसो जवीयो नंनददेवा आप्नुवन्पूव॑मषंत । 
तद्घावतो उन्‍या नत्येति तिष्ठत्तस्मिन्नपों मातरिश्वा दघाति ॥ 


अनुधाद -- वह आत्मतत्व कंसा है ?--इस प्रइन का उत्तर तथा आत्मतत्व निरूपण ही इस मन्त्र कां विषय ह। * 
वहु ईश्वर अथवा आत्मा अपरिणामी है। एक है अद्वितीय है। मन से भी अधिक वेगशाली है। इन्द्रियां इस आत्मा को 
नहीं पा सकतीं (अर्थात्‌ इन्द्रियों से इसे नहीं जा सकता ) । यह इन्द्रियातीत, इन्द्रियअगगोचर है। क्योंकि वह इन्द्रियों से भी 
पूर्व विद्यमान है एवं सब के पहले से ही है। सदा से सर्वव्यापक है, अत: अव्यापक इन्द्रियां उसे नहीं पा सकती । वह स्वयं 
अविचल है, स्थिर है फिर भी सम्पूर्ण गतिशील घावमान वेगवान्‌ परिणामी पदार्थों का अतिक्रमण कर जाता है क्‍योंकि वह 
ब्रथमत: ही सवंगत है, सवंत्र व्याप्त है। इस आत्मा की सर्वंव्यापी सत्ता से ही अनुप्राणित हो वायु समस्त प्राणियों के अछ 
ल अग्ति सूय ग्रह क्षेत्रादि सभी के क्रिया कलापों का विभाजन करता है, बांटता है। 


व्याख्या -पूर्व मन्त्र से आत्मा ईए्वर तथा परब्रह्म के अभेद का स्पष्टीकरण नहीं हुआ । अत: इस मन्त्र में 
हन्हीं विषयों का प्रतिपादन है। ईएवर सर्वज्ञ स्वंशक्तिमान्‌ जगत की सृष्टि स्थिति संहार का अभिन्‍ननिमित्तोपादान 
कारण है। नित्य शुद्ध बुद्ध मुक्त स्वरूप है किन्तु परोक्ष है। 


आत्मा अपरोक्ष, अल्पज्ञ अल्प शक्तिमान, सुखी-दु:खी, संसारी जीव है। विरोधी प्रतीत होने बाले इन दोनों 
आत्मा व परमात्मा की एकता कैसे है ? तक्त्यमसि महावाबय दोनों में अभेद का प्रतिपादन करता है, इसमें लक्ष्याथ चित 





404 


तत्त्व है। ओर भागत्याग लक्षणा द्वारा, परोक्षत्व अपरोक्ष त्व परिच्छिन्नत्व आदि अंशों का त्याग कर केवल मात्र चिदंश 
या चंतन्यांश में लक्षणा करने पर बांछिताथ॑ प्राप्त होती है । 


उपनिषद्‌ शुद्ध ज्ञान, *श्वर या परमात्मा तथा आत्मा की पारमाथिक एकता का ज्ञान कराने वाला तस्वज्ञान 
है। इसमें “तत्वमसि”, ““अहं ब्रह्मास्मि/, “अयमात्माब्रह्म” एवम्‌ “प्रज्ञानं ब्रह्म” आदि महावाक्यों के द्वारा एकता ज्ञान 
या तस्‍्तव ज्ञान कराया जाता है। यही उपनिषदों का प्रधान प्रतिपाद्य विषय है। यह तत्त्व ज्ञान कर्म का शेष नहीं, क्योंकि 
इस ज्ञान के होने पर कोई कतंव्य शेष नह्हीं रहता । आत्मज्ञानी कृत कृत्य-प्राप्त प्राप्तव्य, ज्ञात ज्ञातव्य बन जाता है । 
श्री सुरेश्वराचायं ने इसे समझाते हुए कहा है कि कर्मांगभूत ज्ञान संस्कार जन्य ओर संस्कार फलक नहीं होता । पंरन्तु 
तत्त्वश्ञान या आत्मज्ञान संस्कार जन्य तथा संस्कार फलक नहीं होता । क्योंकि न वह संस्कार से उत्पन्न है और न संस्कार 
रूप फल का उत्पादक है। आत्म-विज्ञान में न कुछ करना है न पाता है । वह यथावस्थिति का यथावत बोध है। जसे हार 
गले में होने पर भी विस्मृति के कारण उपलब्ध नहीं होता और जब कोई अन्य बतलाये कि वह गले में ही है, तो बोध 
हो जाता है। यही कम विस्मृत को बतलाने वाले महावाक्‍्य करते हैं। 


“सर्वत्रेव हि विज्ञान संस्कारत्वेन गस्‍्यते। 
परांग, चात्मविज्ञानायान्नान्यत्र हमवधार्यताम ।। 


इसी दृष्टि से चतुर्थ एवं पंचम मन्त्र, आत्मस्वरूप का ज्ञान प्रदान करते हैं। तद नुसार आत्मा अविच्वल है, 
पूर्ण है, अद्वितीय है, सर्वाधिष्ठान स्वरूप है। पंचम मन्त्र के अनुसार आत्मा अपरिच्छिन है अर्थात्‌ देश, काल ओर वस्तु के 
परिच्छद से रहित है। न वहां अन्त है न बाह्य है, वह सर्वंगत सर्वव्यापक है। उपनिषद्‌ ही, तत्वश्ञान अर्थात्‌ अकर्ता, 
अभोक्‍ता असंसारो अपरिच्छिन्न अपरोक्ष, शुद्ध बुद्ध मुक्त नित्य सच्चिदानन्द घन प्रमात्मा ईध्वर या आत्मा से अभिन्‍न है, 
इस ज्ञान का प्रतिपादक है | 


सन्त तात्ययं--आत्मा को मन्त्र में अनेजत कहा है। यहां 'न' निषेध बाचक है तथा उसके सहित एज (कम्पने) 
धातु का यह अनेजत्‌ घोषित करता है कि आत्मा विचलित नहीं होता अविचलित रहता है, अर्थात्‌ गतिशील 
नहीं है । गतिमान्‌ परिछिन्न होते हैं उनसे विलक्षण ही यह अपरिच्छिन्न आत्मा है। सर्वव्यापकता और अपंरिच्छिन्नता 
के कारण ही स्थंयं है, अविचलता है । जब आत्मा से अव्याप्त कुछ है ही नहीं, सब कुछ प्तवंत्र आत्मा ही आत्मा है, 
“आकाशबत्‌ सवंगतश वनित्य:” तब गति का प्रश्न ही क्या ? उसकी संभावना ही नहीं रहती । यही तत्त्व ब्रह्म है। उसमें 
समग्र गतियां समाहित हैं जो गतिशील और गति का अधिष्ठान है। जहां भी गति है उसकी प्रतीति इसके द्वारा ही संभव 
है। यह साक्षी है, द्रष्टा है, केवल है, निगुण है, अतएव अपरिणामी भी है। परिणाम का नाम ही गति है। यह आत्मा 
परिणाम या गति का साक्षी तो है पर गतिशील नहीं । गतिशील होगा तो सवंगति का साक्षी नहीं हो सकता। अतः 
समग्र परिणाम का साक्षो अपरिणामी ही होगा। साक्षी ही सर्वाधिष्ठान कहलाता है । अंत: आत्मा अपरिणामी, निविका र, 
एकरस है । सवंदा एक रूप है। इसी विषय में आचायंपाद लिखते हैं-- 


“कम्पन चलन स्वावस्था प्रच्युति: तद्विवरजितम सर्वंदंकरूपमित्यथ: ।” 


यह आत्मा का परिचायक पहला उपदेश है । अनेजत्‌ पद के द्वारा स्वंगति निषेध याने परिणाम विवर्जन का 
बीघ होता है। अत: परिच्छिन्नता कत्‌, त्व, भोक्तृत्य, संसारित्व सर्वोपाधि विवर्जित कहनू। ही इस.पद का तात्पयं है तथा 
देश, कान, आकार, गुण, जाग्रत स्वप्न सुषुप्ति आदि सब गतियां मानी जाती हैं। इन्हें ही १रिणाम भी कहते हैं, अतः 
उनसे रहित, उनसे विलक्षण सर्वाधिष्ठान, सवंसाक्षी ब्रह्म तत्त्य अने जत्‌ आत्मा ही है। तथापि यह ब्रह्म का मुख्य स्वरूप 
नहों है, मुख्य स्वरूप तो ब्रह्म का ज्ञान ही कहा गया है । 
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द्ितोय परिचायक लक्षण 


एकम--वह एंक है। जगरकारण ईहवर और आत्मा अभिन्‍न है। देह, इन्द्रिय, प्राण, अग्नि, वायु महत्तत्व 
आदि प्रतीय मान भेदों से आत्मा का भेद नहीं होता वह अद्वितीय है। आत्मातिरिकत प्रपंच महाभूत अग्नि वायु महत्‌ 
अहंकारादि जाग्रदादि अवस्थाएं सब प्रतीयमान हैं, असत्‌ है। सत्‌ एक है वह ब्रह्म तत्त्व है। देहांदि आकार, पृथ्वी आदि 
तत्त्व व्यवहार गुण आदि से आत्मा में भिन्‍्बता नहीं आा सकती । इसी लिए-आचाय॑ भगवत्पाद ने कहा “तत्चक स्वंभूतेषु | 
अन्यत्र भी वेदों में कहा गया है कि यद्यपि यह आत्मा और ब्रह्म एक ही है तथापि अनेक रूपों में अनेक प्रकार से इसका 
वर्णन हो रहा है । भौर यह एक की अनेकता ही वेदान्त का विवत्त है । यह अनेकता यह विश्वरूपता अधिष्ठान भूत ब्रह्म 
में रज्जुसपं बत्‌ कल्पित है। अने#त्व अध्यस्त है, एक रूप अधिंष्ठान में कारण सबका एक ही सत्‌ है, उसमें कार्य प्रतीति 
अनेक है । कारण केन्द्रित दृष्टि होते 'ही एकत्व बोध हो जाता हैं। एक्त्व वास्तविक है, परप्तारथिक है, सत्य या सत है। 
श्नेकत्व भ्रम है असत्‌, अरात्य या मिथ्या है। इसीलिए इसे छान्दोग्य में “एकमेवा5द्वितीयम कहा गया। यद्यपि सत्‌ 
तत्व एक ही है, किन्तु कार्य दृष्ट्या जो अनेकृत्व प्रतीति हो रही है बहां भी सवंत्र अन्बित अनुस्यूत एक सत्‌ तत्त्य ही है। 
वह स्थरूपत: च्यूत न होने से अद्वितीय है । अनेकश:. बहुधा प्रतीत होने पर भी एक, अखण्ड, अद्वितीय है । इसीलिए श्रुति 
कहती है--“एक  सद्‌ विध्रा बहुधा वदन्ति, एक वास्तद्‌ विबभूव विश्वम । यहां अद्वितीय का तात्पयं अखण्ड अविभाग- 
योग्य है। इसका विभाग या खण्ड या द्विभुणीकरण, ज़िगुणीकरण नहीं हो सकता । अद्वितीय सत्‌ जो है वह न काय॑ है न 
कारण अजच सर्वाधिष्ठान है। एक शब्द का प्रयोग अपेक्षा दुष्टि से है तथा अद्वितीय का तात्पयं परम र्थ॑ सत्य है। 
अनेकश: प्रतीयमान में एक ब्रह्म सत्य भासित है । यहां प्रतीयमान अनेक की अपेक्षा से एक कहा तथा तद््‌भिन्‍न सब सिथ्या 
है परमाथंत: सत्य एक ब्रह्म ही है। यह बतलाने के लिए अद्वितोय पद्ग का प्रयोग किया गया है। 'अद्वितीय' को लक्ष्याथं 
कहेँ तो 'एकम' को बाच्याथं कहा जा सकता है। अनेक के कारण रूप में एक सत्‌ आत्मा, सर्वाधिष्ठान सत्य स्वरुप में 
अद्वितीय कहेंगे। अनेजत अपरिणामी निविकार और एकम्‌ ० दोनों पदों का सम्मिलित तात्पयं ही 'एकमेवाद्वितीयम' के 
हारा भी बतलाया बया है । 


तृतीय परिच्ायक ख़लण 


पमसो जवोय:-- मन से भी अधिक बेगशाली, मन की पहुच से परे अथांत्‌ जो मन का |वषय नहीं बन सकता, 
“यम्मनसा न मनुते ।” किसी भी रूप में आत्मा मन का बियय नहीं हो सकता न सर्यंव्यापक रूप से और न ही 'प्रत्यक- 
चंतन्य' या जीबात्म रूप से । मन से अधिक वेगशाली का तात्पयं है जहां मन पहुंचता है वहां परमात्ना पहले से ही है । 
मन के समग्र क्रियाकलाप का साक्षी है आत्मा । मन का अधिष्ठान है आत्मा, मन का प्रकाशंक है आत्मा, अत: मन द्वारा, 
परमात्मा (ब्रह्म) का ईश्वर, आत्मा प्रत्यक्च॑तन्य, किसी भी रूप में ग्रहण नहीं किया जा सकता । जब मन का अविषय 
है तो प्रएन होता है, फिर आत्मा का ज्ञान कंसे हो ? अनेकश: इस प्रकार का वर्णन आता है--““मनसे वा शनुद्रष्टव्यम ।/ 
यह वर्णन शाला चन्द्र स्याय से है जसे कहा जाता है कि पेड़ को ढालौ पर चांद है। बस्तुत: चन्द्र वक्षशाला पर हो ही 
नहीं सकता । इसो प्रकार की उपयु क्‍त उक्ति भी है। इसोलिए श्रुति निषेध विधया व्याद्या का सहारा लेती है। समस्त 
अवात्म पदार्थों में आत्मबुद्धि का निषेध "नेति नेति' द्वारा करते-करते जब निषंध की सीमा आगयी तब केवल मात्र 
सच्चिदानन्द, अद्वय, परमात्म। ही अवशिष्ट रहा ओर इस स्थिति के पश्चात्‌ आत्मानुभव के अतिरिक्त अन्य कोई अनुभव 


नहीं होता । 


वस्तुत: आत्मा ज्ञानस्वरूप है । वही आत्मा जब्र एक वस्तु विषयक जिन्तन या संकल्प विकल्प परक हो तो मन 
कहलाता है, अनेक वस्तुविषयक हो तो इन्द्रियां कहलाता है। “यस्य भासा सर्वंर्िदं बिभाति |” जो कुछ भी प्रतीति है, 
ज्ञान है, बोध है वह सब चंतन्य आंत्मा के कारण ही तो है, चाहे देह बोध हो या इन्द्रिय बोध, मनोबोध हो या बृद्धि बोध । 
प्रयंत्र शान स्वरूप आत्मा ही तो है। इसीलिए उपभिषद्‌ फहते हैं--“आत्मेगेद सबंस्‌ ।” “हा बेदं स्बंम्‌ ।” श्रत: जहां 











06 


मन जाता है वहां आत्मा इस दृष्टि से भो पूव॑ंतः ही है । 'पूर्वमषंत्‌” पद द्वारा यहां यही बतलाया गया है। यहां अनेजत्‌ +- 
अकम्पनशील और जबीय: परस्पर विरुद्ध कथन नहीं है। ओपाधिक भेद से यह प्रतीति होती है। जसे घटाकाश घट के 
चलने से चलता हुआ प्रतीत होता है किन्तु महाकाश रूप से स्थिर है। उसी प्रकार मिरूपाधिक आरमा अनेजत्‌ ओर मन 
की उपाधि के कारण जवीय है । 


खतुर्थ परिचायक लक्षण 

नेनहेवा आप्नुवन्परवस्ष त्‌--इस पद को व्याख्या में आचाये शंकर 'देवा' पद का अर्थ 'इन्द्रियाणि' करते हैं, 
दिव्‌ धातु से देव पद बनता है, ' 'द्योतनाद्देवा:' द्योतन या प्रकाशन करने वाले को देव कहते हैं । इन्द्रियां विषयों का 
प्रकाशय करती हैं अतः उन्हें देव पद से अभिहित किया जाता है। चक्ष, प्राण, रसना, श्रोत्र, त्वक्‌ आ दि सब देब हैं। यह. 
वाक्य पूर्व वाक्य का पूरक है। यश्थपि मन भी इन्द्रिय है किन्तु वह ज्ञान ओर कमं दोनों से संयुक्त है साथ ही आन्तरिन्द्रिय 
है । और वेंगशालित्व भी मन में ही है। अतः मन्त्र में अन्य इन्द्रियों से मन का पुथक्‌ उल्लेख किया गया है। जब आत्मा 
को मन ही नहीं पा सकता तो अन्य इन्द्रियों की तो बात ही क्‍या है | मन तो अत्यन्त जवीय है। मन ओर इन्द्रियां ओर 
द्रोनों ही इसे नहीं पा सकतीं कारण, 'पूव॑म्‌ अषंत्‌' अर्थात्‌ वह मन इन्द्रिय आदि सबसे पूर्व (पहले ) ही है स्वंगत होने के 
कारण | मन जहां जायेगा वहां आत्मा पहले ही सर्वंगत सत्ता के कारण स्थित होगा । इन्द्रियां भला इसे कंसे पा सकती 
हैं क्योंकि वह तो इन्द्रियों से पूरब ही है। इन्द्रियों की प्रकाशन शक्ति सीमित है। वह असीमित अपरिच्छिन्न आत्मा का 
प्रकाश कैसे कर सकती हैं ? पारमारथिक दृष्टि से इन्द्रियों में प्रकाशकत्व का कारण घी आत्मा है। उसके प्रकाश से ही 
गौण आरोपित प्रकाश इन्द्रियों में है। इन्द्रियां उपाधिरूप से चेतन आत्म रूप अधिष्ठान में प्रतीयमान है। वह्दी इन्द्रियों 
को प्रकाश द्वारा आभासित कर रहा है। ज॑से मन उपाधि रूप है उसी प्रकार इन्द्रियां भी उपाधि रूपा हैं और चेतन 
आत्मा के ही विशिष्ट अभास हैं । भिन्न-भिन्न विशेषताओं के कारण 'देवा' इस बहुबचन का प्रगोग करते हुए इन्हें अलग- 
अलग देव कहा है। इन्द्रियों के लिए देव पद के प्रयोग की पुष्टि बुहदा रण्यक के याज्ञवल्क्य शाकल्य-सं वाद से भी होती है। 
वहां याज्वल्क्य से देवों की संख्या कितनी है ” यह प्रश्न पूछे जाने पर पहले याज्वल्क्य, तीन सौ तीन ओर तीन हजोर 
तीन संख्या कहते हैं। पुनः वास्तविक संख्या पूछे जाने पर तेंतीस बतलाते हैं। और फिर 6, 3, 2, ओर अन्त में एक कहते 
हैं ।और निर्देश करते हैं कि वहू एक ब्रह्म ही है। किन्तु तेंतीस की संख्या में ग्यारह रुद्र ग्यारह इन्द्रियों को ही कहा गया । 
अत: इन्द्रियां देव हैं | रुद्र इसलिए हैं कि इनके चले जाने पर प्राणी रोते हैं । 


आत्मा जो एक है तथा जिसके उपाधि भेद से विभिन्न देव आभास मात्र हैं। वह इन सबका- उपादान तथा 
अधिष्ठान है तथा “आकाशवत्‌ स्वंगतश्च नित्य:” होने से सबके पूर्व ही है, देवों से पहले ही व्यापक होने के कारण 
उपस्थित है । तात्पयं यह हुआ कि आत्मा ऐन्द्रियिक प्रत्यक्ष का भी विषय नहीं बन सकता ओर मनन का भी विषय नहीं 
बन सकता। अत: यद्यपि मन इन्द्रियां और समस्त अन्य इन्द्रियाधिष्ठान देव ब्रह्म तत्त्व से अभिन्न है (क्योंकि ब्रह्म ही तो 
सबका अभिन्न निमित्तोपादान कारण है) किन्तु ब्रह्म तत्त्व से स्वयं को पृथक समभते हुए ब्रह्मान्वेषण जब किया जाता है 
है तो वे भ्रह्म को नहीं पा सकते क्योंकि ब्रह्म तो उन सबमें पूबंत: ही है, वह सदा सर्वत्र है वह उनसे या किसी से भी कभी 
अन्यत्र नहीं । आवश्यकता है ““अयमात्मा ब्रह्म बोघ की । यह बोघ न-होने तक ब्रह्म विषयक अज्ञातता ओर तत्त्वमसि 
आदि महाकाय्यों द्वारा बोध होने पर ज्ञातता सम्प्राप्ति बृढयुपाधि चतन्य को होती है। अज्ञातता ही न पाना है और ज्ञातता 
ब्रह्म को पा लेना है । 


यहां यह समझ लेना चाहिए कि व्यष्टि दृष्टया जो आत्मा है वही समष्टि दृध्टया ईदवर या ब्रह्म कहा जाता है। 


ज८्ठ लक्षण 
तद्धाबलो नया नत्येति तिष्ठत- इस पद के षूव ,'पूवमषेत्‌ पद द्वारा आत्मा का आकाशवत्‌ सर्वव्यापकत्व 
पंचम परिचायक लक्षण हुआ । उपर्युक्त तद्धावत: के द्वारा यह बताया गया है कि-- वह आत्मा तीब् गति से चलते हुए 
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या दोड़ते हुए मन, वाणी, इन्द्रिय, इन्द्रियाधिष्ठात्‌ देवता आदि सबका, स्वयं स्थिर रहते हुए भी अतिक्रमण कर जाता 
है । अर्थात्‌ जहां वे पहुंचते हैं आत्मा वहां पूव॑त: ही स्थित रहता है। सबमें अनुस्यूत रहते हुए भी स्वयं अविकारी मिलेंप 
रहता है। अन्यान्‌ का तात्पय॑ विषयान्‌ अतिरिच्य तिष्ठति है। आत्मा विषयों से विलक्षण सर्वथा भिन्न है. क्योंकि वह 
उनका साक्षी है, अधिष्ठान है। तिष्ठत्‌ से तात्पयं देशिक गति निषेध है । वस्तुत: सर्वंव्यापी सवंत्र स्थित आत्मा में सम ग्र- 
ब्रह्माण्ड, सूर्य चन्द्र ग्रह नक्षत्र, लोक उस परब्रह्म की शक्ति से गतिशील हैं, उसके प्रकाश से ही प्रका शित है। क्‍योंकि वह 
सर्वाधिष्ठान स्वयं प्रकाश है ओर वह इन सबका अतिक्रमण कर स्थिर 3 : परुष सकत में भी यही भाव व्यक्त हुआ है-- 
“स भूमि संत: बृत्वाउत्यतिष्ठ ददर्शांगुलम्‌ ।” 


वह संपूर्ण ब्रह्माण्ड का सब तरफ से स्पशं करते हए भी उसे अति क्रमण कर स्थित है । 
सप्तम लक्षण 
तस्मिन्नयो मातरिश्वा वधाति--- 


संक्षेप में इसका तात्पयं है कि आत्मा सृष्टि का कारण है। सब कारणों का भी कारण है। कार्य कारण सबका 
अधिष्ठान है। सारी कारण कायं प्रक्रिया आत्मा में हो घटित हो रही है | 


वह मातरिष्दवा सूत्र संज्ञक सूत्रात्मा हिरण्यगर्भ ही है। मातरि अन्तरिक्षे श्वयति गच्छर्त ति मातरिश्वा »« वायु । 
वह वायु ही गतिशील रहते हुए समष्टि व्यष्टि प्राणों का पोषक है। क्रिया स्वरूप है। उसी में समग्र कार्य कार९. 
क्षरोरेन्द्रियादि ओत-प्रोत हैं। वही सकल संसार का धारक है और यह सूत्रात्मा मातरिश्वा उस नित्य चंतन्य स्वरूप आत्म 
तत्त्व की सत्ता से अप्‌ अर्थात्‌ सारे प्राणियों के चेष्टारूप कर्म, अग्नि| सूयं मेष आदि के.ज्वलन, दहन, प्रकाशन वर्षण आदि 


कार्यों का विभाजन करता है । 


इस पंक्ति से स्पष्ट है कि सृष्टि का निमित्त कारण हिरण्यगर्मं और उपादान कारण अप: हैओर ये दोनों 
ब्रह्म में अध्यस्त हैं। अन्त में यह कहना पर्याप्त होगा कि मन इन्द्रियादि आत्मा को नहीं पा सकते । कंठ उपनियद्‌ में 
कहा गया है--''परांचि खानि व्यतृणत्‌ स्वयम्भू: तस्मात्रराह पश्यति नान्‍्तरात्मन्‌।” सूृत्रात्मा स्वयम्भू ने इन्द्रियों को 
पराइ मुख बनाया है। अत: वे आत्मा को नहीं देख सकतीं। आत्मा स्वयं प्रकाश सर्वाधिष्ठान है । सृष्टि की समग्र का्ये 
का रण प्रक्रिया इसी में आरोपित है। आत्मज्ञान मात्र से ही इसके भिथ्या होने की प्रतीति होती है, और बन्धन मुक्ति 
भी । तस्मिन्‌ पद निरूपाधि आत्म चैतन्य एवं सूत्रात्मा हिरण्यगर्भ का अभेद बतलाता है । आगे अपोदधा ति पद निरूुपाधि 
ब्रह्म और सृष्टि का अभेद बतलाता है। 


पंचम सम्त्र 
“तदेजति तम्नेजति तददूरे तदन्तिके । 
तदन्तरस्य स्वस्थ तदु स्वस्थास्य दाह्मत: ॥।" 


अनुवाद--वह आत्मा चलता भी है। वह आत्मा नहीं भी चलता। वह दूर भी है, और वह अत्यन्त समीप 
भी है । वह इस समग्र ब्रह्माण्ड के अन्दर भी है । ओर वह इस सकल विश्व के बा हरभी है । 


व्यास्या--पूव मन्त्र में आत्म तत्त्व के चार लक्षण कहे गये थे-- () स्वरूपत: आत्मा, अपरिणामी, अचल 
निविकार है । 


(2) आत्मा एक एवम्‌ अद्वितीय है, आत्मभिन्न प्रत्य क्ष, परोक्ष, अपरोक्ष कुछ भी नहीं । सब भिध्या हैं । 


(3) सर्वव्यापक होने से आत्मा मन से अधिक वेगवान्‌ है। मन की संकल्प विवल्पात्मिका उपाधि का 
अनुबतंन करने के कारण जबीय है । मन के त्रियाक्लाप का साक्षी है। बस्तुत: मन आत्मा का विवर्त है । 
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(4) मन इन्द्रिय आदि या इन्द्रियाधिष्ठात्‌ देवों से आत्मा का ग्रहण या ज्ञान नहीं किया जा सकता क्योंकि 
ओरमा इन सबका प्रकाशक उपादान और अधिष्ठान चैतन्य स्वरूप है। 


, समग्र का्यं-कारणादि विकार सर्वास्पद स्वरूप नित्य चंतन्य आत्म-स्वरूप में प्रतिष्ठित है। वे उसकी अधिष्ठानता 
के कारण ही गतिशील व क्रियाशील होते हैं। इसोलिए कहा है--इस आत्मा के भय से ही वायु चलता है “भीषाउस्माद्‌ 
बात: पवते ।' 


प्रस्तुत पंचम मन्त्र में इन्हीं भावों की पुष्टि की गयी है। पूव॑मन्त्र के अर्थ का ही विस्तार या प्रकारान्तर से 
आत्मतरव का भली भांति बोध कराने के लिए यहां पूर्व मन्त्र के भाव का विस्तार किया गया है। मातरिश्वा. सूत्रास्मा 
प्राणियों के बीच कर्म विभाग करता है उनका नियम्त्रक है। मातरिश्वा तथा देश, काल द्रथ्य रूप जिश्व प्रपंच उसकी 
क्रिया आदि तत्व कोटि में हैं या अतत्व कोटि में ? तत्व इनसे परिच्छिन्न है या अपरिच्छिन्न ? तत्व से इनका भेद है या 
अभेद ? 


इन प्रश्नों का उत्तर ही पंचम मन्त्र में विचारपूर्वक समझना चाहिए । तदनुसार ईश्वरतत्त्व या आत्मतत्व, देश 
काल वस्तु कार्य उपाधि अनुपाधि आदि से कथमपि परिजछ्छिन्न नहीं होता । वह तो असंग, स्थिर, सर्वात्मकू स्वस्थरूप 
अद्वितीय होता है, गति-स्थिति, सृष्टि और लय नियन्तानियम्य, प्रवृत्ति निवृत्ति, त्याग भोग आदि समस्त द्वन्दों एवं 
दन्द्रमय जगत्प्रपंच का अभिन्‍न निम्मित्तोपादान का रण हुआ करता है ।. उस सर्वाधिष्ठान स्वयं प्रकाश, ईदबर ब्रह्म या 
आत्मा के अति।रेक्‍्त अन्य किसी भी पदार्थ की पारमा्थिक सत्ता नहीं होती । समस्त कार्य कारण एक प्रत्यक्थ॑तन्याभिन्‍न 
ब्रह्म तत्थ में यथावत्‌ भासित हो रहे हैं, क्योंकि उसमें समस्वित हैं। समस्त नाम ऊझपों में परमात्म बुद्धि का उदय एवं 
सोपाधि दोनों स्वरूपों में आत्मा ही देश काल द्रव्य रूप में सर्वत्र भासित है स्फ्रित है उदित है। इस प्रकार की अनुभूति 
ही वास्तविक दृष्टि है। 


जात्भा का अध्यभ १रिचायक लक्षण 


तवेजति तम्नेजति :--- 

तत्‌्-- जिसका सतवंत्र विस्तार प्रसाद है अथवा जो सबंत्र प्रस॒त व्याप्त है, बह “तनोतिइति', विग्रह के अनुसार 
'तत्‌' परमात्मा कहलाता है। तत --वहू परमात्मा एजति -.. स्पन्दनशी ल है चेष्टाश्यील है। मातरिश्वा सूत्रात्मा हिरष्यगर्भ 
रूप से वह आत्मा ही प्राणियों की बीजाधान रूप चेष्टा करता है । क्योंकि वह परमात्मा ही सृष्टि के रूप में प्रसृत हो रहा 
है । उससे ही यह सृष्टि बिस्तार को प्राप्त कर रही है, इसे हो संक्षेप में कहें तो वह आत्मा गति शील कम्पन शील हो 
रहा है । सवंत्र जड़ चेतन में जो कुछ भी चेष्टा है, स्पन्दन है गति है वह परमात्मा की ही है । वस्तुत: सृष्टि के लिए 
त्रिगुणा त्मिका प्रकृति माया में विक्षोभ अआवद्यक है। और यह विक्षोभ ही परमात्मा का आरोपित कम्पन है। क्‍योंकि माया 
का अधिष्ठान भी परमात्मा ही है। +धिष्ठेय के कम्पन की दृष्टि से यहाँ कहा गया 'तदेजति'। ओर पारमथ्थिक दृष्टि से 
तन्‍्नेजति । वह तो प्रतीयमान कम्पन है अत: अवःस्तबिक है ! परमात्मा शुद्ध चंतन्‍्य का उससे कोई सम्बन्ध नहीं । यहां 
जो कम्पन बतलाया गया है वह--“'परास्य शक्ति विविधंव श्रुयते, स्वाभाविकोी ज्ञान, बल, क्रिया च ।” के आधार पर 
कहा गया है । शान शक्ति, क्रिया शक्ति, ओर बल शक्ति के अवच्छेद से कम्पन सम्पन्न होता है। इसके द्वारा ही तो सृष्टि, 
ह्थिति, लय की व्याख्या होती है | 'तदेजति' प्रभाव (सृष्टि) का छोतक है। तन्‍्नेजति अप्यय (लय) का थोतक है । 
स्पन्दन इक गया तो ईश्वर की लीला विलास स्वकृपा सृष्टि बिलीन हो गयी । और स्पन्दत हुआ तो ईश्वर परब्रह्म ने 
स्वक्रीय अथट न घटना-पटीयसो माया के द्वारा आश्रह्म स्तम्ब पयंम्त सृष्टि का स्वकोय . लोला विलास प्रकट किया। 
इस वाक्य के द्वारा यह भी छोतित है कि परमात्मा कालानवच्छिन्त है। क्‍योंकि सत्‌ तत्त्व देश काल वस्तु परिच्छेद शून्य 
ही हुआ करता है। परमात्ना चिर्स्व॒रूप है! अत: यह जो गति या कम्पन है बह संकल्पात्मक है। परमात्मा के संकल्प 
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से ही तो सब्टि स्थिति श्षय होता है। इसके द्वारा प्रपंच मिथ्यात्व की व्याख्या भी को जा सकती है। जंसे स्वप्न में संकल्प 
हरा विलक्षण प्रतीतियाँ होती है और लीन हो जाती है, उसी प्रकार संकल्पमय “'दीघध॑ स्वप्नमिमं विद्धि ।” यह समग्र 
प्रपंच संकल्प से ही होता है और संकल्प में ही लीन होता है । 


तन्‍नंजति--तस्मिनपों मातरिश्वा दधाति के अनुसार मातरिश्वा ही अपोधान करता है। अतः मातरिश्वा 
वायु रूप उपाधि द्वारा वह सूत्रात्मा हिरण्यगर्म जो वस्तुत: ब्रह्म ही है स्वकीय निरूपाधि रूप में, प्रकम्पित नहीं होता। 
बस्तुत: स॒ष्टि स्थिति लय तीनों ही परत्रह्म में अध्यस्त हैं। अत: मातरिश्बा जो क्रिया शक्षित का प्रतीक है वह कम्पित 
होते हुए (प्रतीयमान रूप से) भी कम्पित (पारमा्थिक दृष्टि से) नहीं होता । हिरिण्यगर्म उपाधि निमित्त कारण है और 
अप्‌ उपाधि उपादान कारण । दोनों परब्रह्म को ही उपाधियाँ हैं। अत: परब्रह्माभिन्‍न ही है। सोपाधि रूप में कम्पन, 
निरुपाधि रूप में अकम्पन। गति वस्तुत: सृष्टि रूप उयाधि में प्रतीयमान है। इस प्रतीति में अतेजन--अकम्पन की 
अनुधृति होती है और वह ब्रह्म विषयक है। वस्तुत: पारमार्थिक रूप से ब्रह्म अकम्पित ही है। जीवों के रूप में तथा 
समष्टयुपाधि हिरण्यगर्भ, ईश्वर के रूप में प्रकम्पन ओर निरुपाधि शुद्ध स्वरूप दृष्टया अफम्पन | चलत्व या एजनशीलता 
नाम रूप की है। और जब नाम रुपात्मकता लुप्त हो जाती है तब अनेजन या अकम्पन या शान्‍्तता है। “तदेजति 
तन्‍्नेजति बाक्य में तत पद बही है जो तत्त्वमसि वाक्य में तत्‌ पद है। अत: एजन अनेजन सुष्टि लय दोनों ओपधिक 
प्रतीतियाँ शुद्ध चेतन्य परब्रह्म में परिलक्षित हैं। शुद्ध चंतन्‍्य एजन काल अनेजन काल दोनों अवस्थाओं में सत्‌ परमार्थ- 
तत्य रूप से वही है । क्योंकि वह प्रतीत्यधिष्द्धान है। वस्तुत: न वहाँ एजन है त अनेजन । ये दोनों तो केवल उस अधिष्ठान 
में भासमान या प्रतीयमान हैं । अत: दोनों ही मिथ्या हैं । मिथ्या वही होता है जो जहाँ न होने पर भी बहाँ प्रतीत हो । 
“स्वामाबाधिकरणे प्रतीयमानत्वंमिध्यात्वम्‌।” बही तो मिथ्वात्व का लक्षण है। जो अपने अभाव वाले अधिकरण में 
भासभमान हो, भासित हो, प्रतीत हो, वह मिथ्या होता है। जेसे रज्जु रूप अधिकरण में सपं नहीं होता फिर भी प्रतीत 
होता है, अतः भिध्या होता है। सब्टि भी मिथ्या, प्रलय भी मिथ्या है। दोनों सृष्टि और प्रलय तथा उनका काल 
परिच्छिन्त हैं। अपरिच्छिन्न केवल तत्‌ पदार्थ है। वह अपरिणामी है। इसलिए, काल द्वेश, सृष्टि प्रलय सब ब्रह्म (तत ) 
में अध्यस्त हैं । अध्यस्त का स्त्राधिष्ठान से उपादानत: भेद नहीं होता । क्योंकि अध्यस्त बस्तु तत्व नहीं द्वोता अवस्तु होता 
है। वस्तु अधिष्ठान ही होता है। अत: एक मात्र अधिष्ठान सत्य है। अध्यस्त उसी में प्रतीयमान है तो भिन्‍न कंसे होगा 
क्योंकि तदतिरिक्त कुछ है ही नहीं । बहू एक ही है दूसरा नहीं अत: अद्वितीय है। अत: इस पंक्ति में परब्रह्म ओर सूत्रात्मा 
हिरण्यगर्म का अंभेद दछोतित है । 


अवम परिच्रावक लक्षण 


तब॒दूरे तदस्तिके---दूर ओर समीम यह देशिक उपाधियाँ हैं। आत्मा दूर भी है ओर समीप भी है। 
तात्पर्य थह निकला कि आत्मा सवंत्र विद्यमान है सर्वंदा विद्यमान है तथा देश परिच्छेद से रहित है। देश का तात्पयं 
दीर्घता, आयाम, विस्ता र, ऊर्ष्बाध:, सन्तिकृष्ट, विप्रकृष्ट विषयक बोध से है। और यह बोध या विचार लोक में व्यवहार 
दशा में ही देहाभिमानिता के कारण होता है । स्वदेहापेक्षया अथवा देह सम्बन्ध अन्य जड़ पदार्थ की अपेक्षा से ही व्यव- 
हार में पूर्व, पश्चिम, उत्तर, दक्षिण, ईशान, वायव्य, नेऋ त्य, आग्नेय आदि कोण, ऊर्ष्व तथा अध: का विचार होता है । 
बस्तुत: ये सब उपाधियाँ ही हैं। देश एक ही है। ओर यदि ब्रह्म की स्वंव्यापकता की पारमार्थिक दृष्टि रखें तो स्ंत्र 
ब्रह्म ही है, सब कुछ ब्रह्म ही है 'ईशाबास्यमिदं स्वम_। तब देश क्या है? तो उत्तर होगा देश मिथ्या है और परब्रह्म में 
अध्यस्त है। क्‍योंकि सर्वाधिष्ठान ब्रह्म ही हैं | देशिक प्रतीति भी अध्यस्त है। उसका अधिष्ठान भी ब्रह्म ही है| परिच्छिन्न 
की अपेक्षा से ही उपर्युक्त देशोपाधियों को प्रतीति हो सकती है। अर्परिच्छिन्न सत्‌ तत्व जो खबंत्र संगत डूै, वहाँ 
सापेक्षत॥ ही सम्भव नहीं किर दूर और समीप पूर्व पश्चिमता ऊर्ष्बाघ: का प्रश्न ही नहीं उठता। गति की प्रतीति भी 
नहीं हो सकती क्‍योंकि गति भी अध्यस्त है। अत: पराक्‌ तियंक ऊध्वं अधः कोई गति नहीं । गति देश परिच्छेद सापेक्ष 
है। और देश की अनुभूति परिच्छेदवःन्‌ देह में अहंत्व ममत्व का अभिमान आने पर प्रतीत ह्वोती है । दूर ओर समोप 
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दोनों परस्पर विरोधी हैं । जो दूर है वह समीप नहीं ओर जो समीप है वह दूर नहीं । दोनों एक दूसरे के अरतिप्रोंगी भो 
हैं एवं व्यावर्तक भी, अतएव दोनों मिथ्या हैं । सत्य है प्रतीत्यधिष्ठान, देश परिच्छेद झून्‍्य आत्मा । इसीलिए #न्‍्यत्र वावय 
आया है--आत्मा से न पूर्व है न पर- न पश्चात्‌ है न बाहर, न ही अन्दर । लेकिन ऐसा होने पर भी इन सबका जो 
अनुभव करने वाला है वह आत्मा है । अत: ये सब आत्मा में अध्यस्त प्रतीतियाँ हैं । 


“अपूवंमनपरमनन्त रमबाह्यम्‌, एव सर्वानुभूरित्यनुशासनम्‌ ॥ 


वस्तुत: विचार किया जाए तो दूर ओर पास दोनों देशिक आकार हैं। उपादान जेसे सभी का वसे इनका भी 
यहाँ 'तत्‌' पद से अभिहित है। वह अरिच्छिन्न देश है, ओर वहीं दूरत्व, निकटत्व का अध्यास हो रहा है । शंवागम की 
दृष्टि से देखा जाए तो ये दोनों अन्यथा प्रतीतियाँ हैं और उपादान भूत सत्‌ जित्‌ परमेश्वर में स्फ्रण मात्र हैं संकल्प 
मात्र हैं। जैसे स्वप्न स्फ्रण या संकल्पना । इसीलिए प्रपंच को, एक निराधार भित्ति, पट आदि आधार के बिना ही शून्य 
में खड़े किए गए चित्र की उपमा दी गयी है। ऐसा चित्र (संसार) भला क्‍यों न मिथ्या हो। तुलसीदास जी की भाषा 
में -- 

“शुन्य भित्ति पर चित्र रंग नहीं तनु बिन लिखा चितेरे।” 

अतएव देश काल और उनकी उपाधियाँ अध्यास है स्फ्रण मात्र हैं। सत्य तो अधिष्ठान हो. है । जंसे लोक में 
स्ठप्न अवास्तविक, स्वप्न द्रष्टा वास्तविक । वेष्णव इसकी थ्याख्या करते हुए कहेंगे भक्तों के लिए भगवान्‌ एजति, गति- 
शील हो जाते हैं प्रकट होते हैं “'योगक्षेमं वहाभ्यहम्‌ ।” अभकक्‍तों के लिए न एजति नहीं प्रकट होते । भक्तों के समीप हैं, 
अभकतों से दूर हैं । 


दक्षम परिजायक लक्षण 


तबस्तरस्य-सर्वस्थ तबु सर्वस्यास्प बाह्यात: 

बेदान्त दर्शन के अनुसार और श्रीमद्भगवद्‌्गीता के अनुसार आत्मा, देश, काल, वस्तु (विषय) त्रिविध 
परिच्छेद छन्‍य माना गया है । प्रस्तुत पंक्ति वस्तु परिच्छेद शू न्‍्यता की व्याख्या करती है। परमात्मा सर्वगत है सवंत्र है। 
वह सबके अन्दर भी है, बाहर भी है। अर्थात्‌ अन्तः:क रण भी परमात्मा का एक स्फुरण है और काय रूप बाह्य 
जगत्प्रपंच भी । वस्तुत: बाह्य ओर अस्त: भी सापेक्ष हैं। ये उपाधियाँ परस्पर विरोधी प्रतीत होने पर भी एक हैं। भेद 
तो व्यवहार दृष्टि से है। उदाहरणस्वरूप अन्त:करण भी त्रिगुण का परिणाम है और बाह्य प्रपंच भी जिगुण का परिणाम 
है । उपादान घटक दोनों का एक ही है। तात्पयं यह हुआ--कारण अन्त: ओर काय॑ बाह्य है। कारण है ब्रह्न वह सबका 
अधिष्ठान या उपादान है अत: अन्त: हुआ । और उसी में नाम रूपात्मक प्रपंज्ञ अध्यस्त है, भासित है, मिथ्या प्रतीयमान 
है, कह बाह्य है। वस्तुतः सत्य तो ब्रह्म ही है अतः भीतर बाहर ब्रह्म ही ब्रह्म है । वस्तु या विषय भान मिथ्या है । इसलिए 
ब्रह्म वस्तु परिच्छेद रहित है, अपरिच्छिन्न है । इस दृष्टि से कारण कार्योमय रूप ब्रह्म ही है । ऐक्य पारमार्थिक दृश्टि से 
कहा जाता है, अनेक्य या वेलक्ष्य व्यावहारिक दृष्टि से है। यह इसीलिए सुष॒प्ति काल में सब वुछ विलीन होकर भी 
जाग्रत में पुन: यथावत्‌ आविभूत हो जाता है। यह अनुभवर्तिद्ध है। मन बद़ि के द्वारा ही बाह्य वस्तु का भान इन्द्रियों 
की सहायता से होता है । यदि मन बुद्धि ज्ञान न करें तो बाह्य वस्तु की सत्ता में कोई प्रमाण नहीं । तब मनोमय ही प्रपंच 
हुआ । जो कुछ अनुभव है वह सब मन ही है मनोराज्य है। गीता कहती है “मन एवं मनुष्याणां कारण बन्धभोक्षयो: । 
पर मन अचेतन में ती नहीं 4 अचेतन अनुभव नहीं कर सकता अतः मन चैतन्य का एक स्फुरण मात्र है। अतः चैतन्य में 
ही समग्र भान अध्यस्त है | 
घष्ठ भन्त्र 


यस्तु सर्वाणि भूतान्‍्यात्मन्येवानुपश्यति । 
सर्वंभूतेषु चात्मानं ततो न विजुगुप्सते ॥। 
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मम्त्रानुबाब-- सर्वात्मदर्शी कौन है यह इस मन्त्र में बतलाया जा रहा है । किन्तु जो सब भूतों को +< प्राणियों 
को आस्मा में ही देखता है । और सब भूतों में, प्राणियों में आत्मा को ही देखता है। ऐसा हो जाने पर वह किसी से 
घृणा नहीं करता। अथवा विचिकित्सते-- उसके सन्देह का अन्त हो जाता है । 


व्याख्या - ब्रह्म ज्ञान एवं ब्रह्मशानी की महिमा इस मन्त्र के द्वारा बतलायी गयी है । तत्वज्ञानी या ब्रह्मज्ञानी 
वही है जो सब भूतों को आत्मा में और आत्मा को सब भूतों में देखें। इसका स्वारस्य पहले भी प्रकट किया गया है । 
यह ब्रह्म दृष्टि इसी लिए होती है कि सम्पूर्ण भूत और यह समग्र प्रपंच चिंदू स्वरूप परब्रह्म परमेश्वर आत्मा के ही विलास 
या स्फ्रण मात्र हैं । सत्ता तो केवल आत्मा की ही है। अन्य सब असत्‌ है। आत्मा के अतिरिक्त अन्य किसी की भी सत्ता 
सिद्ध नहीं होती । यही भाव तो “तत्त्वमसि' महावाक्य प्रकट करता है। तत्‌ पदार्थ और त्वम्‌ पदार्थ की एकता । भूतों में 
जो सत्य है वह आत्मा है चैतन्य है। उसके अलावा जो कुछ है. वह सब तो मिथ्या ही है। अत: दृष्टि मिथ्या परक ने 
होकर सत्‌ चित आत्मा परक होनी चाहिए। अध्यस्त रूपेण सब कुछ आत्मा में ही भासमान है, यह दृष्टि होने पर 
जीवात्मा परमात्मा दोनों निरूपाधिक रूप में अनुभूत होंगे तो तत्‌ भर त्वम्‌ की एकता सिद्ध होगी। गीता एवं मनुस्मृति 
में भी इसी भाव की अभिव्यक्ति की गयी है। 


स्व भूतस्थमात्मानं स्वंभूतानि चात्मनि । 
ईक्षते योग युक्‍्तात्मा सवंत्र समदर्दन:॥ (श्री भगवद्गीता ) 


सवंभूतेष्‌॒ चात्मानं सर्वभूतानि चात्मनि। 
सम॑ पह्यन्नात्मयाजी स्वाराज्यमधिच्छति ।॥। (मनु स्मृति) 


दर्शनों में 'तु' पद का प्रयोग पूर्वपक्ष निराकर॒णार्थ किया जाता है। यहां पृ पक्ष यह है कि अज्ञान और दु:ख सुख, 
भय क्रोध आदि इन्दों के वशी भूत हो प्राणी स्वयं को परिच्छिष्न, संसारी कर्ता भोक्ता, सुखी दुःखी सममभते हुए राग-द्र व 
में ही लिप्त रहता है ओर रागद्व ष ही चित्त में संस्कार और वासनाओं के जनक होते हैं। और उनसे पुनजेन्म पुनर्म रण यही 
भव बन्धन है। अतः वेदास्त के अनुसार अज्ञान सबका मूल है । अज्ञान निवृत्ति आगश्यक है, उसके बिना मोक्ष नहीं हो 
सकता “ऋते ज्ञानास्त मुक्ति” । अज्ञान ज्ञान से निवृत्त होता है, और ज्ञान नित्य शुद्ध बुद्ध मुक्त, सवंगत अकर्ता अभोषता 
अपरिणामी एक अद्वितीय आत्म तत्व का ही अभीष्ट है। और ज्ञान आत्मा का स्वरूप भूत है। चित्‌ रूपता ही ज्ञान है। 
सत्स्वरूपता के कारण भय आदि भाव जो असत्‌ हैं अज्ञान मूलक हैं, नहीं हो सकंते . आनन्द रूपता के कारण दुःख की 
कोई सम्भावना नहीं । अद्वितीय आत्मा है अत: स्व पर भेद. राम द्व षादि का संपर्क लेश भी नहीं हो सकता । इस प्रकार 


के ज्ञान 5 7; अज्ञान की निवृत्ति करनी चाहिए। 


यह मन्त्र ही इस बात को समझता है कि कंसे ईश्वर के द्वारा प्रपंच आच्छादनीय है । उसकी क्या प्रक्रिया है। 

'ह प्रक्रिया है--सवंभूतों में आत्मदर्शंन, और आत्मा में सवंभूत दर्शन । इस प्रक्रिया में प्रवेश करने के लिए वेदान्त के 

अनुसार-- शम, दम, तितिक्षा उपरति, विवेक येराग्यरूप सम्पत्तिपरक आवश्यक है। इसके पालन करने वाले को ही 
ईशावास्य दृष्टि अथवा आत्मदृष्टि प्राप्त हो सकती है । अन्य को नहीं । तात्पयें यह हुआ कि जो व्यक्ति ईशावास्य दृष्टि 
को पाना चाहे तो (तु) इस मन्‍्त्रोक्‍त ज्ञान प्रक्रिया का अवलम्धन करे । अब थोड़ा इस ज्ञान प्रक्रिया का स्पष्टीकरण करने 
के लिए तत्व विचार पर दृष्टि पात किया जाये। सर्वाणिधूतानि 5- अव्यक्त-प्रकृति, व्यक्त-महत्तत्व अहंकार पंच महाभूत 
और इनके विकार ये भूत हैं । प्रकृत्पोपाधि ईश्वर, महत्तत्वोपाधि हिरण्यगर्म, अहंका रोपाधि-विराट, पंचरमहाभूता धि४ष्ठात्‌ 
पंचदेव, इनके विकार रूप उपाधि से उपहित देव दानव मानव स्थावर जंगम जड़ चेतनात्मक समस्त कार्य कारण भ्रपंच भूत 
पद बाच्य है। इन सबको आत्मा में देखने से तात्पय, ब्रह्माभिन्‍्न प्रत्यवर्चतन्य में देखने से है। ब्रह्मा से अभिन्‍न 
अम्त:स्थित चंतन्य ही 'त्गा[' पदार्थ है वही ईशावास्य पद ज्ञाप्य ईएव भी है। अनेजदेकम्‌ मन्त्र द्वारा ममसः जवीयः, तथा 
'हदेजति तम्नैजति' द्वारा देश काल परिच्छेद शुन्‍्यता उसी के लिए कही गयी है। वही विविध परिच्छेद शुम्य मातरिए्या 
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के अपोधान का अधिष्ठान भी है। उसी ब्रह्म आत्मा या इंद्वर में सम्पूर्ण भतों को देखना, यही अभिप्राय है । यहाँ, ब्रह्म 
ईदइवर और आत्मा के अभेद और ऐक्प का स्पष्ट' अभिषान है । 


अनुपद्यति-- अनु पद्चात्‌ अर्थ का द्योतक उपसर्ग है। अर्थ हुआ पश्चात्‌ पश्यति । बुद्धि क॑ पश्चात्‌ देखना है । 
आत्मा के लिए “यो बुद्धे: परतस्तु सः ।” कहा गया है। ज्ञानप्रकिया यही बतलाती है। पहले मनोयुक्‍त इन्द्रियां विषयग्रहण 
करती हैं, तत्पदचात्‌ बुद्धि ओर बुद्धि उसे आत्मा के समक्ष प्रस्तुत करती है । यही विषयावभास कहलाता है, आत्मा ही 
भासक है वही भास्य का ज्ञान कराता है अन्यथा ब॒द्यादि जड़ ज्ञान कर ही नहीं सकते । बुद्धि में विषय आने के पदचात्‌ 
आत्मा उनका अवभासन कराता है। न केवल विषयों का ही अपितु इन्द्रियादि करणों का भी प्रफाशक एवम्‌ अधिष्ठान 
आत्म्र है। समग्र ज्ञान प्रक्रियाओं का पर्यवसान आत्मा में होता है। इसलिए अनु उपसगग का सार्थक साभिप्राय प्रयोग वेद 
भगवान्‌ ने किया है । प्रक्रिया यह है कि इन्द्रियां केवल विषय को हो देखती हैं। बुद्धि इश्द्रिय और इन्द्रिय विषय दोनों 
को, और मन: स्थ तद्विषयक संस्कार को भी देखती है । तदनन्तर अहंकार, इन्द्रिय बुद्धि युक्त संस्कार विशिष्ट विबय 
को, और आत्मा इन्द्रिय-ब॒द्धि अहंकार सहित संस्कार विशिष्ट विथय को देखता है। साथ ही-- इत सेब इन्द्रिय बुद्धव- 
हंकार विषय संस्कार आदि के अभाव का भी सुषुप्ति काल में अनुभव आत्मा करता है। यह अनुपश्यति का अभिप्राय 
है। बस्तुत: करण (बाह्य अन्त-उभय ) केवल निमित्त मात्र हैं अवभासक केवल आंत्मा ही है ! 


आत्म दर्शन का भाव यह निकला. कि लोक दृष्टि से जो--अधिष्ठान अध्यस्त, परिच्छत्त अपरिच्छिन्न, द्रष्टा दृश्य, 
टूर निकट, सप्षीम, असीम काय कारण, अन्त: बाहा, गति अग॒ति, आदि परस्पर बिरोधी भाव यां भेद हैं वे आत्मा में नहीं 
है। तथापि इनकी प्रतीति या प्रकाशन आत्मा से ही और आत्मा रूप अधिष्ठान में ही होता है। और इत सबका अत्यन्ता- 
भाव भी आत्मा में है। -स प्रकार अनुपश्यति पद एक विलक्षण गढ़ घाव की अभिव्यक्ति करता है । संक्षेप में सबको 
आत्मा अध्यस्त देखना । इनमें वस्तु देखना समझता कुछ भी नहीं है। इसके लिए कुछ करना पड़े यह भी नहीं है। 'सब 
भूत आत्मा में और आत्मा सब भूतो में यह उत्पाद अवस्था नहीं है। यह तो बस्तुस्थिति है। केवल मन्त्र कहता है--बढ्धि 
से विचार से बस्तुस्थिति को जान ले। अन्य शब्दों में अस्तित्व, भ्रियत्व, भान, ये तीन ब्रह्म के रूप हैं और तीनों से सब 
कुछ व्याप्त है समग्र नामझुपात्मक जगत्‌ उसी में ओत-प्रोत है और इनके बिना या इनसे भिस्न प्रपंच का कोई अस्तिल्द 
तहीं है । अंततः सवंत्र सब रूपों में आत्मा ही मास रहा है और आत्मा में ही सब नाम रूपों को प्रतीति भी हो रही है । 
अन्यथा भान सम्भव हो नहीं । अतः तत्‌ स्वम्‌ विषया5वच्छिस्न प्रमात्रवच्छिस्त चैतस्य और अनवच्छिन्न चंतन्य का सर्वत्र 
अभेद दक्षंत ही अभिष्रत है। ॒ 


इस प्रकार यदि विचार क्षिया जाये तो यह सारी सृष्टि, इसका संकोच विकाश प्रसार, उत्पत्ति, लय आदि सब 
स्वास्मा में ही भासित होते हैं। और ये सब सुधुप्ति अबस्था में लीन हो जाते हैं। ओर जाग्रत में पुन: श्रकट होते हैं। 
अत: समग्र भूत प्रपंच आत्मा में हो है। ओर आत्मा स्वयम्‌ सत्‌ चित्‌ आनन्द रूप (अस्ति, भाति, प्रिय) होने के कारण, 
धूत प्रपंच जो अस्ति भाति, प्रिय तथा नाम रूपात्मक है, का प्रकाशक है, प्रमाण है, अधिष्ठान है। यह भी अनुभव सिद्ध है 
क्योंकि सुषप्ति अवैस्था से जाग्रत में आने पर सर्व प्रथम तो कोई भान होता ही नहीं । फिर क्रमश: पहले अहम्‌ का तद- 
नन्‍्तर, स्व शरीर का, फिर चारों तरफ का वातावरण ओर सारी सृष्टि भासित होते लगती है। इसी प्रकार ठीक इसके 
बिपरीत क्रम में जाग्रत से सुषुप्ति में लय हुआ करता है । नियम यही है, जिससे जिसका उद्भव, जिसके बिना जिसका 
अस्तित्व नहीं, उसका उसी में लय होता है| अतः “आत्मँवेदं सबंम्‌”। ऐसी अवस्था होने पर प्राणी में जुगुप्सा अथवा 
विचिकिस्सा या संशय का भाव नहीं रहता क्योंकि आत्मातिरिक्त अन्य कोई अनुभूति ही नहीं होगी, द्वत का भानं ही 
नहीं होगा | तब घृणा किससे होगी । वहां तो एक ही भान है और बह आत्म भान है । अन्य भान हौ नहीं तब घृणा का 
या सन्देह का प्रदन ही नहीं उठता । इसी को अंष्णव भक्तों की भाषा में कहा जाये तो जब समस्त जगत्‌ प्रभूभव हो जाये 
क्षौर एतावुश भावना का परिपाक हो जाये, इसके अलावा कोई अन्य भाव ही न रहे तो किससे विरोप्ल, किससे घ॒भा 
और कहां सम्देह निजप्रभुमय देखउं जगत, किहि सन करउं घिरोध । ठीक इससे मिलता जुलता मन्त्र बहदारण्यक उपनिषद्‌ 
में थोड़े भेद से आया है, “यदेतमनुपद्यत्यात्मानं देवमझुजसा । ईशानभूत भव्यस्य न ततो बिजुगुप्सते ॥* 


#ँ 
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सप्तम सन्त 


यस्मिन्सर्वाण भूतानि आत्मेवाभूद्विजानत: । 
तत्र को मोह: कः: शोक: एकत्वमनुपश्यत: 


भ्न्त्रानुव।दइ---जिस समय तत्वज्ञानी अथवा ब्रह्मज्ञानी पुरुष के लिए अपना आत्मा ही सवभूत हो गया, आत्मा 
के अतिरिक्त भूत सत्ता का स्वंथा बिलोप ही हो गया, केवल आत्मा ही सत्ता रूप में अनुभूत हुआ उस समय उस एकता- 
दर्शी आत्मज्ञानी के लिए क्या मोह ? क्‍या शोक ? अर्थात्‌ ऐसे पुरुष के लिए शोक मोह नष्ट हो जाते हैं। वह शोक मोह 
आदि से परे हो जाता है । 


व्याकृुपा -- पूर्व मन्त्र के ही अर्थ का विस्तार इस मन्त्र में भी किया गया है। आत्मन्नानी वही होता है जो सब 
भूतों को आत्मा में और आत्मा को ही सब धूतों में देखें । गीता में भी कहा गया है--- 


“यो माँ पश्यति सवंत्र स्व॑ च मयि पश्यति । 


वास्तव में सवंत्र सत्ता रूप में आत्म तत्व ही तो है। सबकी सत्ता आत्मा के कारण ही प्रतीत हो रही हैं । 
अत: सब क॒छ आत्म चेतन्य का ही विलास या चिद्‌ विलास है। आत्मभिष्न किसी भी पदार्थ की सत्ता सिद्ध ही नहीं हो 
सकती | पूर्व मन्त्र में, लगता है कि सब भूत आत्मा में, ओर सब भूतों में आत्मा यह कथन आधाराधेय भाव को व्यक्त 
करता है। किन्तु वस्तुत: आधाराधेय भाव बन नहीं सकता । चंतन्‍्य की अधिष्ठानता कहने का तात्पयं आधार नहीं अपितु 
अधिष्ठान सत्यता और प्रतीयमानं अधिष्ठेयों, का मिध्यात्व ज्ञापन है। यह अधिष्ठानता बड़ी विलक्षण रीति से है । 
यथा्ंत: अधिष्ठानता का तात्पर्य प्रकाशत्व से है। वह मुख्य रूप से प्रकाशक होता है। चैतन्य या आत्मा, या ब्रह्मा, स॒ष्टि 
अथवा सकल जगत्प्रपंच का अधिष्ठान है; कहने का भाव यही है कि चंतन्य में सृष्टि स्फ्रण माज्र है स्वप्न बत्‌ प्रतीयमान 
है । इसी को अन्य रूप से कहा जा सकता है कि चेतन्य ही नाम रूपों से नाना प्रकार से अभिव्यक्त हो रहा है। अतएब 
समस्त भूत जिस रूप में प्रतीत. हो रहे हैं उप्त रूप में चेतन्यात्मा है “सर्वाणि भूतान्य।त्मवाभूत्‌ ।” 


आत्मा में समस्त भूत कहने का,भाव यह है कि अत्मरूप अधिष्ठान में सर्वभूत अध्यस्त हैं । ओर यदि कहें कि 
सबंभूतों में आत्मा है तो बिपरीत हो जाता है। भूत अधिष्ठान-आश्रय, और आत्मा आश्रित --अधिष्ठेय । इस प्रकार 
आत्मा और भूतों की परस्पर अधिष्ठान और अध्यस्तता या आश्रयाश्रयी भाव कंसे बने ? यह तभी सम्भव है जब या तो 
दोनों एक ही वस्तु हों या अधिष्ठानता-अध्यस्तता भाव मिथ्या हो । अब विंचार करें तो आत्मा तो भिथ्या हो नहीं सकता । ह 
अत्तएव यही तात्पयं समझना चाहिए कि, आत्मा ही सत्य है और उस सत्य आत्मा में सृष्टि या जगत्प्रपंच स्वप्नवत्‌ 
अथवा रज्जु सपंबत्‌ मिथ्या रूप भासमान है । और सकल सृष्टि में आत्मा है या आत्मा ओत प्रोत है इस कथन का भाव 
यही है कि जंसे स्वप्न द्र॒ष्टा स्वप्न के पदार्थों श्रे ओत-प्रोत अथवा रज्जु सपंरूप विकल्प में जिस प्रकार समाविष्ट है, वंते 
ही इसे भी मानना चाहिए। क्‍योंकि स्वप्न भूतों अथवा स्वप्न पदार्थों के अन्दर बाहर स्वप्म दर्शोी हो है स्वप्न दर्शोी से 
भिन्‍न स्वप्न जगत्‌ का अस्तित्व नहीं होता । इसी प्रकार आत्मा ही सब कुछ है:-“'सर्वाणि भूतानि आत्मा एब *'' 


यह स्थिति है, विज्ञानत:--तत्वज्ञानी, एकत्वदर्शी के लिए । इसका तात्पयं यह नहीं मा ना चाहिए कि आत्मा 
सकंभूत रूप में परिणत हो गया अथवा आत्मा परिणामी है । अथवा भूतों का आत्मा में लय हो गया । किन्तु आत्मज्ञानी 
को यथार्थ स्थिति या यथास्थिति का भान हो गया कि बस्तुत: भूत प्रतीयमान हैं, सत्य आत्मा ही है और इस रूप में सबं- 
भूत कछ हैं ही नहीं सवंत्र आत्मा ही तो है जो अब तक सवंभूतों के रूप में प्रतीत हो रहा था। और अब ज्ञान हो गया कि 
आत्मा ही सब कुछ है, आत्मा के अलाबा कुछ भी नहीं । सबंभूतों के रूप में आत्म पूवंत: ही था, अधुना भी है ओर 
रहेंगा। ज्ञान यही है कि यह प्रतीत भिथ्या है सत्य आत्मा है । जेसे रज्ज्‌ को सत्यता का ज्ञान हो जाये और भिंध्या विक- 
ल्पित सपं॑ रूप में रज्जु ही अब तक प्रतीत हो रहा था यह ज्ञान हो जाये । 
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आत्मा सर्वरूप है सर्वात्मक है | इसके द्वारा आत्म स्वरूप का कथन नहीं किया जा रहा। किन्तु त्रिविध 
परिच्छेद (देश, काल, वस्तु या विषय ) शून्य आत्मा में विषय परिच्छेद का नि षेघ किया जा रहा है। क्‍योंकि आत्मा में 
आत्म ज्ञान के अतिरिक्त कछ हो ही नहीं सकता । वहां सर्वथा सबका प्रश्न ही नहीं है । किन्तु प्रतीति उस सबको आत्मा 
में ही होती है। नित्य ज्ञान ही तो आत्मा का स्वरूप है। अतः प्रतीति कसी भी , होगी आत्मा में ही और प्रकाशकत्व 
केवल मात्र आत्मा में ही है अत: आत्मा से ही सब कुछ भासित भी होता है चाहे वह मिथ्या ही क्‍यों न हो । 


बिजानाति में “वि' उपसगं है। तदनुसार इस पद के तीन अर्थ होंगे पहला इस विचच्य जानाति दूसरा विशिष्य 
जानाति, और तीसरा विपरीतं (लोकात्‌) जानाति। वह हुआ विजानन्‌ तथा षष्ठी एक वचन में विजानतः । तात्पयं यह 
निकला कि जड़ चेतन, द्रष्टा दृश्य, अधिष्ठान अध्यस्त, का विवेक करके पृथक्‌ पृथक्‌ करके सत्य मिथ्या की अलग-अलग 
प्रतीति पृूवंक जानता है उसे विजानन कहते हैं । और विशिष्य अर्थात्‌ अन्त:करण, माया, अविद्या आदि उप धियों से 
विशिष्ट अवच्छिन्न को भी जानता है और अवच्छिन्न अनवच्छिन्न सविशेष निविशेष के भेद को भी जानता है। बह 
विजाजन हुआ । 'विपरीतम्‌'---अर्थात्‌ लोकिक चेतना<चेतन को एकता भ्रान्ति है अनात्म को आत्म समभने का ज्ञान 
है अथवा आत्मा को अनात्म में अन्तर्भाव की बुद्धि है या दृश्य प्रपंच सत्यता बोघ, अथवा आत्म परमात्म भेद -- यह 
लौकिकज्ञान है। इससे विपरीत दृश्य मिथ्यात्व, आत्मा परमात्मा का अभेद-दर्शी विजानन्‌ हुआ। विजानन्‌ का ही 
अनुवाद एक प्रकार से 'एकत्वमनुपश्यत: ' है। प्रत्यकचेतन्य और अधिष्ठान चेतन्‍्य का एकत्व देखने वाला, अर्थात्‌ समग्र 
देहावच्छिन्न देहाधिष्ठान समष्टि चैतन्य ओर प्रत्यक्च॑तन्य का अभेद एवं द्रष्टा ही अधिष्ठान है उसी मे देहादि दृद्य की 
प्रतीति हो रही है, और सत्‌ चित्‌ आनन्द अभिन्‍न है यह देखने वाला ही एकत्वदर्शी या विजानन्‌ है। पृ मन्त्र में अनु- 
पश्यति पद आया है। जो अनुउश्यति का अर्थ है वही एकत्वमनुपश्यत: का भी अर्थ हे । अथवा अनुपदयति के भाव का 
स्पष्टीकरण एकत्यमनुपश्यत: के द्वारा हुआ है । सं भूतों में सवंत्र आत्मा रूप एक दृष्टि रखने बाला ओर जो आत्मा क्ष 
बलाबा और कुछ नहीं देखता, नहीं जानता एसा प्राणी विजानन्‌ कहलाता है । 


अभिप्राय यह है कि, जिस काल में महावाक्य तात्पर्यावबोध जन्य ज्ञान से ब्रह्मात्मंक्य वृत्ति चित्त में उदित 
होती है; तत्क्षण ही अन्त: करण में “सर्वाणि भूतान्यात्मंव भूत” यह ज्ञान भी हो जाता है। अर्थात्‌ स्वयं प्रकाश सर्वा- 
घिष्ठान बिन्मात्र प्रत्यगात्मा ही सम्पूर्ण दृश्यप्रपंच सनन्‍्मात्र रूप से भासित है। वृत्ति ओर ज्ञान में भेद नहीं होता साथ 
हो भाकृति का भो सत्ता से भेद नहीं होता । इस दृष्टि से समग्र भूतप्रपंचाधिष्ठान सत्‌ तत्त्व स्वरूप ईएवर और प्रत्यक्‌ 
चैतन्य भिन्‍न नहीं हो सकते । वही आकार का प्रकाशक चिन्मात्र तत्व है। महावाक्य-जन्य प्रज्ञा से इस श्रकार साक्षात्‌ 
भौर अपरोक्ष बनुभूति होती है। इसी को वृत्ति व्याप्ति कहते हैं। और ब्रह्म विषयक अज्ञान निवारणार्थ ही केवल इस 
वत्ति व्याप्ति को अपेक्षा होती है। “ब्रह्मण्यज्ञान नाशाय वृत्ति व्याप्तिरपेक्षिता ।_ यही मन्त्र ग्रत यस्मिन्‌ पद का 
जात्पय है। 


अभूत्‌ का भाव केवल सत्ता मात्र है। तात्पयं यह हुआ कि आत्मा भूत रूपों में परिणत नहीं होता | आत्मा 
पूर्वत ही सवंगत स्वरूप है । यह अब तक अज्ञात था अब ज्ञात हो गया कि आत्मा ही सर्व विषयरूपों में भासित हो रहा 
है। भात्मा की ही सत्ता है उसके अंतिरिक्त किसी की सत्ता ही नहीं । इस प्रकार ज्ञान होकर अज्ञान या भ्रम दूर ह्दो 
गया । 


इस एकत्व दर्शन का फल शोक मोह से निवत्ति है। इसलिए यह भानी व्यवहा रदशा का ही वर्णन होना 
चाहिए । समाधिकाल में तो शोक मोह कोसों दूर होते हैं। यह दृष्टि उसी प्रकार है जेसे कायंकारण का भ भेद दर्शन स॒ष्टि 
स्वोपादान से अभिन्‍न--''वाच। रम्भणं विकारों नामधेयम्‌ मृत्तिकेत्येव सत्य म्‌” । घट शरावादि मृत्तिका से अभिन्‍न ह्टी 
हैं। इसी लिए कहा गया है कि कारण - उपादान ज्ञात से सबका ज्ञान हो जाता है । ब्रह्म अभिन्‍न निभित्तोपादान कारण 
है । उसके. ज्ञान से सबका ज्ञान हो जाता है । “ एकेन विज्ञातेन सबंमिदं विज्ञातं भवति। विज्ञाता रमरे केन विजानीयात हे 
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और बिज्ञाता वहीं “विजानन्‌' एकत्वदर्शी है जो ब्रह्म के अतिरिक्त कुछ नहीं देखता, कुछ नहीं सुनता कुछ नहीं जानता । 
“नान्यच्छुणोति नान्यत्पश्यति नान्‍्यद्विजानाति ।” ब्रह्मदर्शो वही होगा जो अन्त: करण शुद्धिपूर्वक महावाक्य जन्य प्रज्ञा से 
तत्‌ ओर त्वप्त पदार्थ का शोघन कर चुका है ओर श्रवण मनन निदिष्यासन द्वारा अपरिच्छिन्न निविशेष आत्म-स्वरूप या 
आत्म-तत्व का ज्ञान प्राप्त कर चुका है। 


चित्त को स्वाभाविक स्थिति आत्मविषयक होनी चाहिए । किन्तु विपरीत हो जाये तो, स्व पर दुष्टि ममत्व, 

भहंत्वदृष्टि आदि का उदय ओर असत्‌ भिथ्या में सत्‌ की प्रतीति रूप चित्त की उलटी स्थिति होती है । अत: इसकी विरोधी 
एकत्व दृष्टि प्राप्त होते ही तानात्व दृष्टि विलीन हो जाती है। तब मोह नहीं रह सकता। क्‍योंकि मैं मेरा, रागद्वं ष 
आदि चित्त मोहक भाव नष्ट हो जाते हैं । इसी प्रकार भूत की स्मृति में डबा रहना और भविष्य की चिन्ता में वर्तमान 
समाप्त होने का भय ही शोक कहलाता है | एकत्व दर्शी को भूतभविष्य वर्तमान की चिन्ता ही नहीं हौती वह स्वंचिन्ता 
विनिर्मुक्त हो जाता है। वहां स्व परभाव या मैं मेरा यह भाव ही नहीं रहता फिर चिन्ता कंसी अतएव उसके लिए 
कहा गया है--- 

भविष्यन्नानुसन्धते नातीतं चिन्तयत्यसो । 

वर्तमाननिमेष॑ तु हसन्नेवातिवतंते ॥ 


वह भविष्य का अनुसन्धान नहीं करता, न मूत की चिन्ता करता है। जब ये दोनों अनुसन्धान बिन्तत नहीं 
होंगे तो स्वाभाविक ही है कि वर्तमान सुख्तमय हंसते-हंसते बीतेगा। वहू तो सवंदा सर्वक्षण नित्य शुद्ध बुद्ध मुक्त सर्वज्ञान 
स्वरूप सवंव्यापक सर्वमय आत्मा का ही दर्शन करता रहता है अत: उसे न शोक है न मोह । 


अध्टम भग्ञ 


सर पयंगाच्छक्रमकायमन्रणमस्ना बिरं शुद्धमपापविद्धम्‌ । 
कविमंनीषी परिभू: स्वयम्भूर्यायातथ्यतोर्थान्ब्य दधाचछाइवती भय: संमाभ्य: ॥। 


पम्त्रानुबादइ--वह सर्वेव्यापक, सर्वंगत, ज्योतिमय, अशरीरी, अक्षत, ब्रण रहित, स्नायुरहित, शुद्ध, पापरहित 
सवंज्, मन का नियन्त्रक, सर्वोत्कृष्ट, सर्वत्र सर्वोपरिविद्यमान स्वयंम्भू है। स्वयं ही होने वाला है। उसी ने नित्यसिद्ध 
संवत्सरा5भिधेय प्रजापतियों के लिए, यथायोग्य समुचित रीति से अर्थो अर्थात्‌ करतंब्यों का विभाग किया है । 


सम्त्र ध्याख्या : 
छठे तथा सातवें मन्त्र में ब्रह्मश्षानी की महिमा का वर्णन किया गया था । आठवें मन्त्र में पुन: आत्मदृष्टि को 
दृढ़ करने के लिए आत्मा के स्वरूप का वर्णन किया जा रहा है। 


सांसारिक पुरुष व्यक्तिवादी होता है। अत: उसकी दृष्टि नाम रूप आकार प्रकार शब्द स्पर्श रूप रस यन्त्र 
परक रहती है। वह इन सबको अलग-अलग सभभता है। किन्तु ज्ञानी विवेकी वीतरागी मुमुक्ष परिद ट बस्तुओं को पृथक 
पृथक्‌ न देखकर उनके कारण पर दृष्टि रखता है, ओर सर्वका रण कारण भूत मूल तत्व पर ही दृष्टि केन्द्रित करता है। 
वह मूल तत्त्व है, सबमें सवंत्र आत्म सत्ता। और वही आत्मा स्वरूप से कैसे लक्षणों वाला है इसका वर्णन इस मन्त्र में 
किया जा रहा है। 


आचाय॑े शंकर भगवत्पाद के अनुसार यहां पाणिनीय वैदिक व्याकरण के नियमानुसार लिंग व्यत्यय मानना 
चाहिए क्‍योंकि स पुंलिग है ओर अन्य शुक्रम्‌ अकायम्‌ आदि नपुंसक लिंग पद हैं उन्हें याने शुक्रम्‌ अकायम्‌, अश्रणम्‌, अस्ना« 
विरम्‌, शुद्धमू, अपापविद्धम्‌ पदों को पुलिग शुक्र, अकाय:, अग्रण: अस्ताविर: शुद्ध: अपापविद्ध: पढ़ते हुए व्याख्या करनी 
चाहिए । क्योंकि उत्तराधं कवि आदि पद भी पुंलिंग हैं। अत: पुंलिग से प्रारम्भ और पुंलिग में ही मन्त्र का परयंब्सान 
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होने से मध्यवर्ती पदों को भी पुंलिग ही मानकर (पाणिनि के अनुसार बेद में लिग व्यत्यय हो जाता है अतः पुंलिंग के 
स्थान पर नपुंसक लिंग का प्रयोग हुआ है ।) अर्थ करना चाहिए । 


वह पूर्वोक्त आत्मा जो सर्वभूत हो गया। पर क्‍यों ? और कैसे ? उत्तर में कहा गया-- पर्यगात्‌ - सवंतः 
अगात्‌ । आकाश के समान सर्वव्यापी है, सवंत्र प्रसृत है। परि का अर्थ होता है समन्‍्तात्‌ । अगात--ब्याप्त हुआ अथवा 
“ये यें गत्यर्था: ते ज्ञानार्था:।” जो जो गति अथं वाले धातु हैं वे वे सब ज्ञान अथ वाले भी होते हैं । तदनुसार तात्पय॑ हुआ 
सवंत्र हो रहा है। ज्ञान जो सवंत्र प्रसृत है वह आत्मा ही है । सर्वंब्यापी का तात्पय॑ सर्वाधिष्ठान या सर्वोपादान भी होता 
है। आत्मा रूप अधिष्ठान में विवतंरूप से सब कुछ भासित है । कहा भी है “नित्यज्ञान विवर्तों यम क्षित्यप्तेजी मरुूत्‌ 
वियत्‌”। नित्यज्ञान स्वरूप ब्रह्म में ही ये सब विव्त रूप से प्रतीयमान हैं । जेसे घट अधिष्ठान विवर्ती उपादान मृत्तिका 
है । वह मृत्तिका ही घट का शरावादि के आकार रूप में विवृत होती है । घटादिनाश एवं उत्पत्ति से मृत्तिका प्रभावित 
नहीं होती । इसी प्रकार »यष्टि आकार प्रकार गुण किसी भी रूप में हो, का्यंहप हों या कारण रूप सबका विवर्ती 
उपादान आत्मा ही है। बह उनके परिणाम विकार या बिवतं से प्रभावित नहीं होता प्रत्युत निलिप्त अस्पृष्ट ही 


रहता है । 
“अधिकृत्य तिष्ठतीत्यधि७ष्ठान ।” मृत्तिका ही घट को अधिकृत किए हुए है घट मृत्षिका .को नहीं। इसीलिए 


मृत्तिका को अपेक्षा घट न्यून काल न्यून देश वृत्ति-त्वेन व्याप्य माना जायेगा, तथा मृत्तिका व्यापक मानी जायेगी । 
घट तो एक आकार है । मृत्तिका से पृथक्‌ घट की सत्ता हो ही नहीं सकती । 


ऊपर कहा गया है कि परि सर्वत्र वाचक उपसर्ग, ओर गम घातु, गति ओर ज्ञान दोनों अर्थों में है। इसलिए 
'वर्यंगात्‌' का अभिप्राय है कि आत्मा सवंत्र सबका प्रकाशक है, असंग है, तथा संनका प्राप्तव्य भी है। इसके द्वारा, व्याप्ति, 
ज्ञप्ति, प्राप्ति और मुक्ति ये चार आत्मा के नित्य लक्षण बतलाये गये हैं । यहां यह ध्यान रहे कि आत्मा या ब्रह्म के 
सक्षण शाखा चन्द्र न्यायेन ही किए जाते हैं । क्‍योंकि लक्षण लक्ष्य से सम्बद्ध ही रहे यह नियम नहीं है। पर ध्यान रहे कि 
लक्षण विशेषण विशेष्ये से तो सदा सम्बन्ध रहता है। अत: पर्यगात्‌, शुक्र आदि आत्म तत्व के विशेषण नहीं लक्षण ही 
माने चाहिए । जंसे चन्द्र को बतलाने के लिए कहा जाये कि व॒क्ष शाखा पर चन्द्र है। 


शुक्र का अभिप्राय, ज्योतिष्मान्‌ प्रकाशमान्‌ है। ज्योतिषामज्योति:। सम्पूर्ण प्रकाशमानों को भी प्रकाशित 
करने वाला । प्रकाशकारित्व इन्द्रियों में भी होता है अत: कहा गया--अकायमभ्‌ अशरीरी -> लिंग -- देह व॑जित । इन्द्रियां 
लिग शरीरान्तगंत है। अत: इन्द्रियों में आत्मत्व नहीं हो सकता । इन्द्रियां आत्मा नहीं हैं। अव्रणम्‌ और अस्नावि रम्‌ दो 
पदों द्वारा, स्थल देह भी आत्मा नहीं हो सकता, यह बतलाया गया है ! क्ग्रोंकि आत्मा, व्रण रहित क्षत रहित याने अक्षत 
है। साथ ही उसमें स्नायु या शिराएं, नस नाड़ी इत्यादि भी नहीं है । 


आत्मा शुद्ध है निमंल है । अविद्या ही मल है ! क्योंकि अविद्या ही कारण शरीर का कारण या मूल बीज है । 
अपापविद्धम्‌ पद द्वारा करत, त्व भोक्‍्तुत्व और उसके द्वारा फल रूप में प्राप्त होने वाले प्रुण्य पाप या धर्माधरम से रहित 
आत्मा हे यह कहा गया । आत्मा कवि अर्थात्‌ क्रान्त दर्शी, सर्वज्ञ है । क्रान्‍्त शब्द वंसे अतीत वाचक होता है किन्तु क्रान्त 
पद को त्रिकाल का उपलक्षण मानकर भाष्यकार ने सर्वद्रष्टा सवंज्ञ अर्थ किया है। क्रान्त का अर्थ प्रच्छन्‍्त लगायें तो भूत 
भविष्य दोनों पर लागू होता है । वर्तमान मध्यवर्ती है ही । तब भी आत्मा त्रिकाल दर्शी सवंज्ञ है, इस भाव की उपलब्धि 
हो जाती है। जंसा कि बृहदारण्य की उक्ति है--“नान्यतो5स्ति द्रष्टा ।” उससे परे उसके अलावा अन्य कोई द्वष्टा' नहीं 
हो सकता । मनीषी मन का ईशन करने वाला ईषिता प्रेरक याने सर्वज्ञ ईश्वर | परिभू--परि का अर्थ यहां 'उपरि' है। 
परि--उपरि भवतीति परिभू: स्वयम्भू : सर्वोत्कृष्ट, सर्वोपरि | सबको पराभूत कर सबके, ऊपर स्थित रहने वाला आत्मा 
होता है। वह स्वयं होता है, इसीलिए जिनके ऊपर होता है और जो ऊपर होता है वह सब आत्मा स्वयं ही है। इसलिए 
स्वयम्भू या परिभू: है । अभिप्राय यह हुआ कि आत्मा रूव॑ कारण का कारण है। आत्मा का कोई कारण नहीं, अतः परिभू 
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याने स्वयं प्रकाश चित्स्वरूप है। स्वयंभू अर्थ करने पर आत्म-सत्स्वरूप, निनिमित्तक स्वरूपेण स्वत: भासमान स्व0: स्थित 
नित्यमुक्त ईश्वर ही है । 


वह नित्य मुक्त आत्मा या ईश्वर सर्वज्ञ है इस कारण से उसने तथ्येन--जो जैसा है ठोक बसा ही, अर्थात्‌ 
यथाभूत कर्म फल ओर साधनों के अनुसार अर्थों अर्थात्‌ कतंव्य पदार्थों का याथातथ्य विधान किया अर्थात्‌ यथा योग्य 
रीति से उनका विभाग संवत्सर प्रजापतियों के लिए किया। शाइवती समा-- नित्य संवत्सर नामक प्रजापति। उनको. 
योग्यतानुसार उनके लिए पृथक्‌-पुथक करतंव्यों का निर्धारण किया-- विभाजन किया। 
वष्णवाध्र.य॑ वृष्टि 

वेष्णवाचायं लिग व्यत्यय नहीं मानते । उनके अनुसार नपुसक पद ब्रह्म परक तथा पुंल्लिग पद सगुण ईहवर- 
परक मानकर मन्‍्त्रार्थ करना चाहिए। उनका मत है कि वेद सगुण निगु ण दोनों प्रकार से ईश्वर का प्रतिपादन करता है। 
इसके साथ ही यही मन्त्र सगुण क्षौर निगुंण ईश्वर का वर्णन करते हुए वेद के अपोरूषेयत्व की भी घोषणा करता है। 
उनके अनुप्तार - जो ,स्वव्यापक ज्योतिष्मान्‌ प्राकृत आकार रहित निराकार (अकायम्‌ ) अक्षत निविकार, स्नायुरहित 
शुद्ध निर्मल, निष्पाप परब्रह्म परमात्मा है, वही (सः) सर्वज्ञ (कवि) मनीषी मन का शासक सर्वोत्कृष्ट सर्वंशक्तिमान, 
स्वयम्भू --स्वयं सिद्ध सगुण ईश्वर है। उसी ने प्रजापति गण को, अर्थात्‌ -- वेद ज्ञान अथवा वेद पदार्थ, प्रदान किये 
व्यदधात्‌ । अथवा वेद ज्ञान उन्हें धारण कराया। या बेदज्ञान का विधान प्रजपतियों के लिए किया। (अंत: वेद 
अपोरुषय हैं ।) तटस्थ दृष्टि से, सामान्य रूप से भी बिना लिग व्यत्यय किए मन्त्र का अर्थ निर्याध रूप से किया जा 
सकता है। तदनुसार भी जो अर्थ होता है वह अत्यन्त महत्वपूर्ण है तथा सरल भी है। इस रीति से यह भम्त्र भी 
ब्रह्मणानी को महिमा बतलाता है । स का तात्पयं होगा पूर्व मन्त्रोक्त-विजानृत: एकत्वमनुपशत: के द्वारा प्रतिपादित, तस्त्व- 
ज्ञानी, आत्मज्ञानी या ब्रह्म ज्ञानी पुरुष । उस तत्व ज्ञानी ने ज्योतिष्मान्‌, सूक्ष्मश रीर रहित, निविकार, स्थल शरीर एवं 
कारण शरीर रहित अकर्ता, अभोक्‍्ता परमात्मा को पयंगात्‌ अर्थात्‌ अध्यगात्‌्-अधिगत कर लिया। ब्रह्म का अनुभव कर 
लिया, प्रत्यगात्मा से अभिन्न ब्रह्म का साक्षात्‌ अपरोक्ष अ नुभव कर लिया | और जब आत्मपरमात्मक्य की साक्षादपरोक्ष 
अनुभूति हो गयी । “अयमात्मा ब्रह्म' “अहं ब्रह्मास्मि' यह वोध हो गया तो ब्रह्म विद्‌ ब्रह्म व भवति के सिद्धान्तानुसार वह 
ब्रह्मश्ानी, क्रान्तदर्शी मनीषी, परिभू हुआ,। क्योंकि जाग्रत स्वप्न सुष॒प्ति अवस्थात्रय ओर उनमें प्रतीयमान विषय तथा 
वस्तु स्थितियों को पराभूत बाधित करके ही ब्रह्मश्नानी की स्थिति का लाभ होता,है स्थितप्रज्ञता या परिभूत्व का लाभ 
होता है। अत: ब्रह्मन्ानी ही परिभू है। ओर वह “तस्य काय॑ न विद्यते” के सिद्धान्त के अनुसार कर्म त्याग कर देता है अत: 
स्वयम्भू याने स्वयं को सत्ता से ही सत्तावान्‌ है। कर्म, प्रारब्ध, प्रयत्न, विधि, परिस्थिति, कुछ भी उस जानी की सत्ता 
का कारण उसको दृष्टि में नहीं । इस प्रकार का तत्वज्ञ पुरुष ही शाश्वती भय: समाभ्य:--- सदा के वर्षों के लिए, सवंकाल 
के लिए याथातथ्यत: अर्थान्‌ व्यदधात्‌ *कतंव्यों का टीक-ठीक यथोचित विधान करता है। उसी ने उनका. यथोचित 
निर्णय किया है। क्या करना चाहिए, क्‍या नहीं करना चाहिए, क्‍या धर्म है, क्या अथर्म है, वर्णाश्रम, देश काल घर विधि 
भादि सभी कर्तव्यों का निर्णय ऐसे हो ब्रह्मज्ञानी मनु याज्ञ वल्क्यादि ऋषियों ने किया है । इसीलिए वेद वाक्य है-- 
“यह मनुरवदत्तद्‌ भेषा जम्‌ ।”” जो कुछ मनु ने कहा है वह यथां्थ है । अर्थात्‌ घर्माधधरमं का निर्णय शास्त्रों में ब्रह्म ज्ञानियों 
ने ही किया है। इसीलिए यह सनातनधमं कहलाता है। यह धमं शाश्वत है, सनातन है, यह धर्म ही ब्रह्म है। यहां 
अपापविठ्ध म्‌ पद में पाप पद का तात्पयं यास्‍्क के द्वारा कहे गये जायते, अस्ति, विपरिणमंते, वध॑तेउपक्षी यते, नदरयति ये 
षट्‌ भाव विकार भी किया जा सकता है। तब वअ्थं होगा आत्मा अपापबिद्ध याने षड्भाव विकार रहित है। ब्रह्मज्ञानी 
कबितत्क्रान्तदर्शी याने त्रिकाल दर्शी, स्थल सूक्ष्म सन्निकृष्ट विप्रकृष्ट, भूतभविष्य वतंम।न आदि सब उपाधियों से रहित 
बस्तु तत्व को सत्य को जानता है देख लेत! है, सवंद्रष्टा है। वही मनीषो या मन का शास्ता भी होता है । 


मय मन्त्र 


अन्ध तमः प्रविशल्ति ये विद्यामुपासते । 
ततो भूय इव ते तमो य उ विद्याया रता:॥ 
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अनवाद--जो मनुष्य अविद्या (विद्या विपरीता कमंभूता ) की उपासना करते हैं, वे अज्ञानात्मक घोर अन्धकार 
में प्रवेश करते हैं। और जो विद्या (देवता ज्ञान रूपा विद्या) में लगे रहते हैं, उसी की उपासना में तन्मय हो जाते हैं वे 
उससे भी मानो अधिक घोर अन्धकार में प्रवेश करते हैं । आचार शंकर का घिद्धान्त सर्वत्र यही है कि वेदों और 
उपनिषदों में तथा श्रीमद्भगवद्गीता में भी अधिकारिभेद के अनुसार ज्ञाननिष्ठा और कमंनिष्ठा दोनों का वर्णन है । 
ज्ञान कर्म का समुच्चय बेदों का विषय नहीं । इसीलिए प्रथम मन्त्र के द्वारा एषणात्रय परित्यागपूर्वक ज्ञाननिष्ठा 
“ईशावास्यमिदं सर्वम्‌ ' और “मा गृष: कस्थ्न स्विद्धनम्‌ ' वाक्यों द्वारा कही-गयी और मानना चाहिए कि यही प्रथम वेदार्थ 
है । अज्ञानी जीवनेच्छुक प्राणियों के लिए ज्ञाननिष्ठा का महत्त्व नहीं है। अतः “कुव॑न्नेवेह कर्माणि मन्त्र के द्वारा कमें- 
निष्ठा का प्रतिपादन किया गया । यह द्वितीय वेदार्थ है। “सो5कामयत जाया मे स्याद्‌ इत्यादि मन्भों के द्वारा बह॒दारण्यक 
में भी इन दोनों निष्ठाओं का विभाग बठ लाते हुए, अज्ञानी कामनाशील प्राणियों के लिए कमंनिष्ठा का ही विधान 
निष्दिचत किया गया। उसी कंम॑ का.फल सप्तान्न सृष्टि बृहदारण्यक में कही गयी है। वहीं सप्तान्न प्रकरण में ही 
उपयुक्त अन्ध तम: आदि मन्त्र ज्यों का त्यों उल्लिखित हुआ है । ज्ञानी आत्मवेत्ता के लिए सप्तान्न (ब्रीहि यवादि- 
मानवास्न, हुत, प्रहुत देवान्न, मन, वाणी, प्राण, आत्मान्न, दुग्ध, पशुओं का अन्न) सृष्टि का कोई प्रयोजन नहीं क्‍योंकि 
बहु प्रजा मूलक है। ओर ज्ञानी कहता है प्रजा से कोई प्रयोजन नहीं--कि प्रजया करिष्यामो येषां नो5यमात्मा5यंलोक: । 
जबकि कर्मी प्रजार्थ जाया की इच्छा करता है । ज्ञान निष्ठों के लिए तो आत्म स्वरूप निष्ठा ही सब कुछ है। उन्हीं के 
लिए “असुर्या नाम ते लोका” आदि मन्त्र द्वारा प्रा रम्म कर अज्ञानी की निन्‍दा करते हुए आत्मा के यथार्थ स्वरूप का 
बर्णन “स पयंगात्‌” आदि मन्त्र पंत किया गया है। अब पुनः कर्म निष्ठा शीलों के लिए “अन्ध तमः ” आदि मन्त्र 
कहा गया है। भाष्यकार ने बृहदारण्यक में मन्त्र का अर्थ निम्न प्रकार से किया है-- अन्ध का अर्थ अदर्शनात्मक, तम 
का अर्थ अज्ञान | जो अविद्या अर्थात्‌ विद्या से भिन्‍न साध्य साधन इति क॒तंव्यता रूप कर्म को उपासना या अनुगमन 
करते हैं, वे अज्ञान कप संसार नियामक अन्धकार में प्रवेश करते हैं अर्थात्‌ अज्ञान में द्वी डूबे हुए रहते हैं। तथा जो 
अविद्या रूप कर्म वस्तु के प्रतिपादक कर्म परक त्रयी विद्या में ही अभिनिवेश रखते हैं, साथ ही अभिमानपूर्वक कहते हैं 
कि विधिनिषेधात्मक कर्म परक ही वेद हैं, ओर ऐसा कहकर उपनिषत्प्रतिपादित “'त्यांगेनेकेनाउमृतत्वमानशु:” आदि 
वाक्यों के अर्थरूप ज्ञाननिष्ठा की उपेक्षा करते हैं, वे मानो और अधिक अज्ञानान्धकार में निमग्न हैं । 


प्रतीत होता है कि यहां भगवान्‌ शंकराचार्य का उद्देश्य पूर्व मीमांसोक्त “कर्मसिद्धान्त ही जीवन का चरम 
उद्देदय है” विचार का खण्डन करना है । 


% 


इशावास्य में इस मन्त्र की अवतरणिका बनाते हुए आचार्थ कहते हैं कि यह मन्त्र इस सिद्धान्त को बतलाता है 
कि कर्म प्रेमियों के लिए ही कमंविधि है ज्ञाननिष्ठों के लिए नहीं । प्रमाण में वे कहते हैं कि इसी उपनिषद्‌ में प्रतिपादित 
है कि आत्मजश्ञानी शोक मोह शून्य हो जाता है। अत: कर्म उसके लिए अनावश्यक हैं। साथ ही आत्मेकत्व विज्ञान किसी 
कम से अथवा ज्ञानाग्तर से या ज्ञान कर्म सपुच्चय से लब्ध फल न हीं है । यदि इस मन्त्र में समुच्चय मानें तो वह समुच्चय 
ब्रह्म त्मेक्याविज्ञान से नहीं अपितु कमंनिष्ठासम्बद्ध देव वित्त या देवता विषयक ज्ञान से है। क्‍योंकि वही कर्म का 
सम्बन्धी होता है, परमात्म ज्ञान नहीं । इसी लिए बृह॒दारण्य्रक कहता है-“विद्ययादेवलोक विद्ययातदारोहन्ति । विद्या 
से देव लोक प्राप्ति होती है। कर्म से पित॒लोक मिलता है। इस भ्रकार बेद में दोनों निष्ठाओं का पृथक-पृथक्‌ फल लिखा 
हुआ है । अत: यहां अविद्या पद का अर्थ कर्म तथा विद्या पद का अर्थ देवताज्ञान किया गया है। मन्त्र का तात्पयं यह हुआ 
कि जो विद्या विरोधी अग्नि-होत्रादि कर्मों में ही लगे रहते हैं (यही अविद्या है) वे अदर्शनात्मक (जिसमें सत्य न सूमे ) 
अज्ञानान्धका र में प्रवेश करते हैं। तथा जो विद्या अर्थात्‌ देवताज्ञान में अनु रवत हैंवे और भी अधिक घोर अन्धकार में 
प्रवेश करते हैं । तात्पयं यह है कि दोनों प्रकार के प्राणियों को मोक्ष मार्ग नहीं सूकता । ज्ञान कर्म स मुच्चयवादी आचार्य 
भास्कर हैं। उनके मतानुसार सम्पूर्ण उपनिषद्‌ में विद्या और उससे भिन्‍न लोकिक कं अविद्या दोनों का समुच्चय वेद 


को अभीष्ट है। पहले के मन्त्रों में ब्रह्म, ब्रह्मशान एत्र ब्रह्मशानी की महिमा का प्रतिपादन है। उसका उद्देश्य यह बतलाना 





9 


है कि अज्ञानी पुरुष कर्म और ज्ञान के समुच्चय पूर्बक चित्त शुद्धि वरते हुए ब्रह्मशान का अधिकारी बने । वैसे यदि 
समुच्यय अभीष्ट ही हो तो यहां विद्या का अर्थ देवोपासना और अविद्या का अर्थ कर्म करना चाहिए। ब्रह्म शान का तो 
क्षमुच्चय कर्म के साथ होने से रहा। जो समुच्चय परक अर्थ करना चांहेंगे, उनके मत में यह दोष रहेगा कि ईशावस्य मम्त्र 
में तत्वज्ञान या विद्या और कूवंन्नेवेह मन्त्र के कर्मोपदेश को यदि अविद्या कहा जाये अथवा कुव॑न्तेवेह मन्त्र भी “न कर्म 
खिप्यते नरे” की उक्ति अनुसार विद्यापरक और “असुर्यानाम ते लोका ये के चात्महनो जना:” को अविद्या परक माने तो 
फिर इस मन्त्र में उसी विद्या के लिए “भूय इब ते तमो य उ विद्यायां रता: ।” कथन की संगति क॑से होगी । अतः समुज्चय 
ज्ञान कम का सम्भव नहीं। ओर कर्म लिप्त नहीं करते इस उक्ति पर विचार करते हुए कुवंन्‍्नेवेह मन्त्र को भी अविश्वा 
परक नहीं कह सकते। क्योंकि जब कर्म लेप ही नहीं होगा तो अन्धं तम: प्रवेश का प्रश्न ही नहीं उठता । अतएव अन्धं 
तम: मन्त्र में विद्या अविद्या का तात्पयं पूर्व मन्त्रों द्वारा निर्दिष्ट अर्थों में नहीं लेना चाहिए। यहां समुचज्चय की अपेक्षा 
समन्वय कहना अधिक उपयुक्त प्रतीत होता है । क्योंकि समुच्चय का अर्थ है एक साथ रहना या होना । समन्वय में एक 
साथ रहना या होना आवश्वक नहीं । वह एक के पदचात्‌ अन्य जो एक-दूसरे का पूरक हो, हुआ करता है। इस द्ष्टि से 
यदि यह कहा जाये कि चित्त शुद्धि के लिए कर्म (अविद्या) और उप|सना--विद्या का समन्वय करे । किन्तु केवल अविद्या 
ओर केवल थिद्या यदि वह निष्काम नहीं है तो अन्धंतम: प्रवेश का रक ही होगी । 


ज्ञान भी अनेक प्रकार के हो सकते हैं; प्रपंच ज्ञान तथा परमात्म ज्ञान अथवा ऐन्द्रियक ज्ञान और आत्मज्ञान । 
ऐन्द्रिय ज्ञान इच्छा एवं प्रयत्न का द्योतक होता है, और इष्ट प्राप्ति तथा अनिष्ट निवत्ति का जनक होता है। यह ज्ञान भी 
शास्त्रादि के द्वारा याद अन्य देवतादि विषयक है तो परोक्ष ही होगा । और अन्य विषयक न होने पर क॒तं त्व भोकतृत्व 
बोघक स्वविषयक होगा तो फलेच्छा से कर्म एवं उपासना में प्रवृत्ति होगी। यहां “मैं शरी रेन्द्रियवान्‌ कर्ता भोक्‍्ता हूं इस 
प्रकार का ज्ञान लोक कर्म प्रवृत्ति परक है तो अविद्या, तथा यदि परलोकेच्छा से प्रेरित हो देवता की उपासना परक है तो 
विद्या कहा जायेगा । और ये दोनों ही प्रकार सविशेष ज्ञान के होते हैं। अतः अज्ञानान्धकार में ढकेलने बाले हैं। वस्तुत: 
ये दोनों अज्ञान ही हैं। ज्ञान तो केवल ब्रह्मात्मंक्य विज्ञान है जो “ईशावास्यमिदम्‌” के द्वारा प्रतिपादित है और वह 
करमलम्य नहीं है। क्योंकि अकर्ता, अभोकता, अपरिच्छिन्न आत्मस्वरूप का ज्ञान किसी प्रकार की प्रेरणा प्रयत्न कर्म आदि 
का जनक नहीं । क्‍योंकि यह निविशेष ज्ञान है। इस प्रकार का ज्ञान होने पर स्व (आत्मा) भिन्‍न सत्ता का आभास ही 
नहीं होता, तब प्राप्ति चाहे वराग्य की ही क्‍यों न हो या त्याग राग द्व बादिका! या इच्छा प्रयत्न आदि कुछ भो सम्भव 
नहीं । यह तो स्वस्वरूय निष्ठ स्थिति है। “तत्केन क॑ पश्येत्‌” की स्थिति है। “इतर इतरूं पश्यति” को नहीं । “इतर 
इतरं पश्यति” या द्वत ज्ञान की स्थिति में ही उस ज्ञान के मिथ्यात्व का बोध महावाकयों द्वारा होने ५२ वैराग्य होता है| * 
अद्वय आत्मज्ञान होने पर समस्त कम, इच्छा प्रयत्न अधि का लोप् हो जाता है । द 


वस्तुत: आत्मा प्रत्यक्ष ही है किन्तु विस्मृति से वह परोक्ष हो गया है जेसे अपने गले का हार। उसके ज्ञान के 
लिए कोई कर्म नहीं करना पड़ता । जेसे ही कोई अन्य व्यक्ति यह बतला दे कि हार तो गले में ही है व्यर्थ ही क्‍यों खोजते- 
खोजते परेशान हैं। उसी प्रकार महावाक्य जन्य ज्ञान विस्मृत्या परोक्षभूत आत्मा का ज्ञान कराते हैं कि देश काल वस्तु 
के परिच्छेद से रहित रुव॑ रूप में सर्वत्र स्थित सवंत्र भासमान आत्मा या ब्रह्म अपना आत्मा ही है । और यह आत्मज्ञान 
महावाक्य से ही होता है । इन्द्रियां आत्मज्ञान नहीं करा सकतीं वे तो केवल विषयज्ञान कराती हैं। इन्द्रियजन्य ज्ञान का 
फल है विषयाका रता या विषयाकार चित्त वृत्ति। इस ज्ञान में इनद्रयां कारण हैं । पर आत्मा के अपरोक्ष बोध में महा- 
वाक्य कारण है । फल है अपरोक्ष स्वयं प्रकाश सर्वाधिष्ठान, सर्वाउवभासक आत्मस्वरूप + यह इन्द्रिय मन बुद्धि का विषय 
नहीं है। क्‍योंकि इन्द्रिय मन बुद्धि परिच्छिन्न हैं। अत: अंपरिच्छिन्न आत्मा का ज्ञान नहीं करा सकते । इस प्रकार के 
आत्मज्ञान का जहां इन्द्रिय मन बुद्धि का कोई सम्उन्ध नहीं कर्म के साथ न समुच्चय सम्भव है न समन्वय । हां देवता के 
स्वरूप के ज्ञानपूवंक उपासना के साथ कम का सम्बन्ध होता है क्योंकि उपासना में श्रवण कीत॑न, पादसेवन, अर्चन वन्दन, 
दास्य आदि अथवा यज्ञ जप आदि कर्मानुष्ठात समन्वित हैं । 
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किन्तु निगुंण निराकार निविका र, सर्वव्यापक स्व प्रकाश सर्वावभासक आत्मा के ज्ञान के साथ कर्म का कैसा 
समुच्चय ? अत: अविद्या का अर्थ कर्म ओर विद्या का अर्थ उपासना करना ही उपयुक्त होगा । एक अन्य भाव मन्त्र का 
सरल दृष्टि से यह भी हो सकता है कि अविद्या का अर्थ कर्मेन्द्रिय किया जाये और बिद्या का.अथं ज्ञानेन्द्रिय । इन दोनों 
का समुच्चय पंगुअन्ध न्याय से है ही। क्योंकि एक के बिना दूसरे का कायं चल नहीं सकता । अत: जो कर्मेन्द्रिय द्वारा विषय 
भोग में लिप्त है वह भी अन्धतम-प्रविष्ट और जो मन बुद्धि ओर ज्ञानेन्द्रियों द्वारा सतत्‌, दिव्य इन्द्र, पित, ब्रह्म लोक 
आदि की कामनापूवंक देवता विद्या द्वारा, स्वर्गीय, अमुत, अप्सरा आदि की प्राप्ति में लगा हुआ है वह और भी अधिक 
अन्धंतम:प्रविष्ट है। अथवा मनोराज्य में निवास करता है। अर्थात्‌ जो मन में निरन्तर इस प्रकार के विषयों का चिन्तन 
करते हैं वे अधिक निकृष्ट हैं अत: अधिक अन्धकार में हैं । 


दहाम सन्त्र 
अन्यदेवाहु विद्यया5न्यदा हुर विद्यया । 
इति शुश्रुम धीराणां ये नस्तह्िचचक्षिरे ॥ 


अनुबाद-- देवता विज्ञान रूप उपासना का फल भिन्‍न है। वहू फल देव लोक प्राप्ति है। तथा अविद्या (+- 
कर्मानुष्ठान) का फल भी अलग बतलाया गया है वह पितुलोक प्राप्ति। इस प्रकार जो विद्वान ज्ञानी कमं और ज्ञान की 
व्याख्या करते आये हैं; उनसे यह हम सुनते आए हैं कि कम और उपासना के भिन्‍न-भिन्‍न फल होते हैं । 


व्यास्या--ब हदा रण्यक में उल्लेख है “'विद्यया देवलोक:।” “विद्यया तदारोहन्ति।” “कर्मणापितलोक:ः । 
विद्या--देव विषयक उपासना आदि से देव लोक की प्राप्ति तथा कर्मानुष्ठान से- पितलोक की प्राप्ति के बारे में ही कर्म 
ओर ज्ञान के ज्ञाता बुद्धिमान आचायंगणों से सुनते आये हैं । 


पूवव॑ मन्त्र में भी केवल कर्म रूप अविद्या और केवल उपासना रूप विद्या के अलग अलग फल बतलाये गए हैं । 
उसे ही प्रमाणित करने के लिए इस मन्त्र के द्वारा कहा गया है कि यह सिद्धांत अनादि सम्प्रदाय ओर अनादि परम्परा 
द्वारा सिद्ध है । 


विद्या का फल ऐन्द्रियक विषयों का लाभ ओर भोग तदनन्तर स्वर्गादि लोकों की प्राप्ति है और अविद्या का 
फल कर्माश्रय जड़द्रव्य का लाभ है । तात्पर्य यह निकला कि लौकिक समृद्धि, यश आदि सांसारिक अभ्युदय और भोग 
योग्य पदार्थों की प्राप्ति कम का फल है। तथा विद्या अथवा देवभावना पूवंक देवोपासना का फल है--स्वगं से लेकर 
ब्रह्मतोक तक की प्राप्ति । 


धीराणाम्‌"-धीर अर्थात्‌ धीमान्‌ । बुद्धि वही हैं जिसमें तत्‌ त्वम्‌ पदार्थ के ऐक्य या ब्रह्मात्मक्य बोध हो, 
भगत: घीर का अर्थ हुआ ब्रह्म ज्ञानी । धियं राति इति घी र:। अथवा घधियम्‌ ईरयति प्रेरपतीति घीर: । तब धीर शब्द का 
अथं बढ्धि का प्र रक परमात्मा हुआ । अर्थात्‌ परमात्मा ने ही, कम ओर उपासना के भिन्न-भिन्न फल होते हैं, इसका 
निर्धारण किया है। और वह शाश्वत वेद वचन अयवा वेदाज्ञप्त नियम है। और धियं राति इस अर्थ में ब्रह्म ज्ञानी आत्म- 
दर्शी पुरुषों ने समाधि प्रज्ञा द्वारा! विद्या अविद्या के फलव रहस्य का साक्षात्कार किया है (विचचक्षिरे) तदनन्तर उम्ी 
का उपदेश किया ओर उनसे परम्परा प्राप्त रूप में हम सुनते आए हैं। अतः इसमें भ्रम, प्रमाद, विप्रलिप्सा, करणा 
पाटव आदि दोषों की कोई सम्भावना नहीं है, क्योंकि यह अपौरुंषेय वेद वचन है । 


एकादश सनन्‍्त्र 


विद्यां चाविद्यां च बस्तदवेदो मयं सह । 
अविद्यया मृत्य्‌ तीर्त्वा विद्ययाउमृतमश्नुते | 
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अनुवाद -- जो मनुष्य देवता ज्ञानरूप विद्या अथवा उपासना को तथा कर्मानुष्ठान रूप अविद्या को, इन दोनों 
में से किसी एक को, या दोनों को एक साथ जानता है और तदनुसार अनुष्ठान करता है, वह कर्मानुष्ठान (अविद्या) से 
मृत्यु स्वाभाविक कर्म और ज्ञान, को पार कर, देवोपासनाज्ञान रूप विद्या के "अनुष्ठान से अमृत 5 देवात्मभाव को प्राप्त 
कर लेता है । इसे ही अमृत-- “अपाम्‌ सोमममृता अभूम ।” कहते हैं। 


व्यास्या-- विद्या एवं अविद्या की पृथक उपासना में दोष बतलाकर प्रकृत मन्त्र द्वारा दोनों के समुज्चय रूप 
में अनुष्ठान का फल बतलाया गया है । साथ ही अविद्या तथा विद्या में तारतम्य भी बतलाया गया है । अविद्या से विद्या 
कुछ प्रशस्त है । 


तात्पयं यह हुआ कि जो व्यक्ति न केवल कम निष्ठ है और न ही केवल देवता-ज्ञान रूप उपासना निष्ठ, किन्तु 
कम ओर उपासना दोनों का सामंजस्य रखता है; अन्य शब्दों में प्रवत्ति, इच्छा ओर ज्ञान का सन्तुलन पूर्वक समुच्चय 
रखते हुए जीवनयापन करता है, वह अविद्या से मृत्यु को पार कर विद्या के द्वारा अमृतत्व भोग का भागी बनता है। 


े अविद्या प्रवृत्ति है, कम है, विद्या, अन्त: बाह्य उभयेन्द्रिय प्रसृत ज्ञान है। ज्ञान रहित प्रवृत्ति व्यर्थ है और 
प्रवृत्ति य>क्रिया के बिना ज्ञान व्यर्थ है। “ज्ञानं भार: क्रिया विना ।” “यस्तु क्रियावान्‌ पुरुष: स विद्वान ।” अत: ज्ञान- 
पूर्वक ही कम को होना चाहिए । तथा ज्ञान और कम का समुचित सन्‍्तुलन लोक में अति आवश्यक है । यहाँ लोक दृष्टि 
से भी यही कहा जा रहा है। क्‍योंकि अ मृत पद स्वर्गादि देवलोक प्राप्ति भी लोक दृष्टि है, परमार्थं दृष्टि नहीं । इसीलिए 
, अविद्या अर्थात्‌ अज्ञता का अल्पज्ञता का यही कारण है कि जीव को अज्ञ या अविद्योपाधिक, अल्पज्ञ कहा गया है, इसीलिए 
वह कम करता है। पारमाथिक ब्रह्मत्नान हो जाने पर तो “तस्य काय॑ न विद्यते” की स्थिति भा जाती है। 


यहाँ भाव कमंठता का है, आलस्य या प्रमाद के दूरीकरण का है। क्‍योंकि महाभारत में व्यास देव कहते हैं 
“प्रमादं वे मृत्युमहे ब्रवीमि ।” प्रमाद ही मृत्युहै-+ क्रम से प्रमाद निवत्ति ही ' 'अविद्यया मृत्युतरण” है; भाव यह निकला 
कि करमंशोल प्राणी यह मानता है कि सुकृत कर्मों से वर्तमान शरीर छटने पर उससे भी श्रेष्ठ देवलोक पितुलोक आदि 
का शरीर प्राप्त होगा क्योंकि कर्म देवता ज्ञान उपासना से समन्वित है । अत: मृत्युमय नहीं होता । आगे की भी भच्छी 
आशा रहती है । 


कक 


योग करते हुए जीवन यापन करते रहने से शनेः शने: सदसद्‌ विवेक का उदय चित्त में सम्भव है और उसके द्वारा अमृतत्व 
अर्थात मोक्ष की ओर प्रव॒त्ति भी हो सकती है। क्योंकि विवेक से व॑ राग्य भी हो सकता है, अत: साक्षात्‌ तो नहीं किन्तु 
परम्प रया सत्कमं विवेक-ब राग्य तदनन्तर आत्मज्ञान और मोक्ष, यह सम्भव है। सत्कर्मं से चित्त शुद्धि तदनन्तर विद्या 


विद्यया$मृतमश्नुते--विद्या के द्वारा अर्थात शास्त्रों से नान प्राप्त कर अन्तःकरण बाह्य करणों का समुचित उप- 


वस्तुत: मृत्यु या देहासक्ति निवृत्ति को अमृत-प्रोक्ष-पद का प्रथम सोपान माना जा सकता है । 


यहाँ “ईशावास्यमिदम', 'कुव॑स्नेवेह कर्माणि', “अनेजदेक म्‌, तदेजति तन्नेजति', 'स पयंगाच्छुक्रमका यमद्रण म्‌', 
आदि के द्वारा परब्रह्मयररमात्मतत्व का प्रतिपादन किया गया है । किन्तु परमात्म तत्त्व प्रा व्ति के योग्य कंसे बने यह प्रति- 
पादन उपयु क्त मन्त्रों में नहीं । तंदनुरूप चित्त और योग्यता सम्पादन विद्या, अविद्या, सम्भूति असम्भूति वर्णन परक मन्त्र- 
बट्‌क का विषय है। 9, 0, ] मन्त्रों द्वारा कम॑ उपासना समन्वय और ! 2, 3, ]4 मन्त्रों द्वारा तत त्वम पदार्थ 
शोधत के उरेश्य से, कार्थ ब्रह्म, कारण ब्रा की एकछपता अथवा समन्वय का प्रतिपादन हुआ माना जा सकता है । 


हारस सम्त 
अन्ध तम: प्रविशन्ति ये सम्भूतिमुपासते। 
ततो भूय इव ते तमो य उ सम्भूृत्यो रता:॥ 
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सम्त्र/शुवाब--जो मनुष्य असभ्भूति «« अव्यक्त या, अव्याकृत प्रकृति या कारण ब्रह्म की उपासना करते हैं वे 
अज्ञान रूप और अन्धकार में प्रवेश करते हैं। और जो सम्भूत्याम्‌ - कार्य (ब्रह्म हिरण्प्रगर्भ में अनु रक्त रहते हैं, उसकी 
उपासना करते हैं वे मानो और भी अधिक घोर अन्धकार में प्रवेश करते हैं । 


मन्त्र व्यारुया - असम्भूति अव्याकृतात्मा प्रकृति या कारंण ब्रह्म के उपासक अन्धतम में डबे रहते हैं। तथा 
सम्भूति कार्य ब्रह्म या हिरण्यगर्म के उपासक उससे भी अधिक अन्धतम में तिमग्न रहते हैं । 


एतत्पूर्व मन्त्रत्रयी विद्या तथा अविद्या के समुच्चय को विषय बनाते हुए पढ़ गए ! द्वादश, त्रयोटश, चतुर्देश 
मन्त्र विद्या तथा अविद्या के विषयों के समुच्चय के बारे में पठित हैं । 


नवें मन्त्र तथा बा रहवें मन्त्र में केवल इतना हो अन्तर है कि पूर्व मन्त्र के अविद्या पद स्थान पर असम्भूति पद 
तथा विद्या पद के स्थ।न पर सम्भूति पद का प्रयोग किया गया है । 


वेदों में अनेकश: एक मन्त्र के ही विषय को समभाने के लिए शब्द परिवतंन करके अन्य मन्त्र प्रयुक्त हुए हैं। 
यहाँ भी ऐसा ही है। अविद्या का ही अर्थ असम्भूति है और विद्या का अर्थ सम्भूति है। अत: इस मन्त्र को नवें मन्त्र की 
व्याख्या में ही प्रयुक्त मानना चाहिए । कुछ टीकाकारों के अनुसार बा रह, तेरह, चौदह मन्त्र, नवें, दसवें, और ग्यारहवें 
मन्त्रों के स्थान पर पढ़ गए हैं ओर बारह, तेरह, चोदह के स्थान पर नौ, दस और ग्यारह मन्त्र उल्लिखित हुए हैं। यह 
ऋम-भेद शाखा-भेद के अनुसार है | किन्तु इस बात की पुष्टि अवदय करते हैं कि ये छओ मन्त्र परस्पर या तो एक-दूसरे 
के पूरक हैं जेसा कि कहा गया है, पहले के तीन में विद्या अविद्या का समुच्चय और बाद के तीन में विद्या अविद्या के विषयों 
का समुच्चय । अयवा जो भी पूव॑बर्ती मन्त्र त्रयी मानी जाये उनकी क्रमंश: व्याख्या ही इतर मन्त्र त्रयी में मानना 
चाहिए । शंकराचार्य भगवान्‌ ने अग्रिम मन्त्र में प्रयुक्त असम्भवन और सम्भवन पदों का प्रयोग भाष्य में असम्भूति और 
सम्भूति के अर्थ में क्रमश: किया है । तथा फिर उनका अर्थ अविद्या और विद्या किया है। अत: यह स्पष्ट है कि उपयु कठ 

मन्त्र परस्पर व्याख्या परक है । तदनुसार-- 


सम्भूति --सम्भवन याने जिसका जन्म होता है, उत्पत्ति जिसका धर्म है वह कार्य या कार्य ब्रह्म । अस म्भूति उससे 
भिन्‍न, जिसका जन्म या उत्पत्ति नहीं होती हो वह्‌ प्रकृति कारण अथवा अब्याइुत कही जाने वाली अविद्या या कारण 
ब्रह्म । इस सम्भूति को ही अगले मन्त्र में विनाश कहा गया है कयोंक्रि यह कारणावस्था है इसी में कार्यावस्‍्था का लय 
होता है अत: इसे विनाश कहा गया है । यह अज्ञानात्मिका या अदर्शनात्मिका अविद्या ही काम नाओं और कर्मों का बीज 
है। अत: अज्ञान के उपासक अज्ञान में ही लीन होंगे। यही-अन्धतम है नियम ही है कि “यद्‌ दुष्ट तन्‍नष्टम्‌ , ओर 
“यज्जन्यं तदनित्यम्‌ ।” जो कुछ दृश्यमान है वह विनश्यमान है और जो कुछ उत्पद्यमान है वह सब अनित्य है । देखना 
यह हे कि व्यक्ति अपनी ज्ञानेन्द्रियों और कर्मेंन्द्रियों को कहाँ लगाए रहता है। क्योंकि यहाँ “रता: पद का प्रयोग है 
जिसका यही अथ्थ होता है । यदि कारण ब्रह्म में लगाए रहता है तो अन्धतम: में प्रवेश करेगा | ओर कार्य-ब्रह्म में लगाए 
हुए है तो और भी धोरान्ध्रतम: में डबेगा । रत शब्द का अर्थ लगे रहना याने उपासना करना है, जानना या ज्ञान थर्थ 
नहीं है । असम्भूति से तात्पर्य कारण ब्रह्म का है । काय ब्रह्म देह और समग्र जगत्‌ प्रपंच है । कारण ब्रह्म ईश्वर है क्योंकि 
देश काल एवं समग्र प्राणियों की सत्ता का समावेश परिसमाप्ति या लय ईदवर में ही होता है । कार्य ब्रह्म अर्थात्‌ देह 
जगत्‌, संसार में ही लिप्त रहना सम्भूति को उपासना है और यह घोरातिघोर भन्धतम है। कारण ब्रह्म अंसम्भूति + 
ईश्वरोपासना या देवोपासना है । वह भी परिच्छिन्त है । परिच्छिन्न सर्वजगत्‌ को छोड़कर परिच्छिन्न कारण अविद्या 
की उपासना असम्भूति में लिप्त रहना या अन्धतम में रहना ही है। कार्य: व्यष्टि होता है कारण समष्टि । इस दृष्टि से 
सम्भूति व्यष्टि है असम्भूति उसकी समष्टि है। कार्य ब्रह्मोपासना व्यक्त जगत्‌ की उपासना कारण त्र ह्योपासना अव्यक्त 
प्रकृति या अविद्या की उपासना है| ऐसे ब्यक्ति मुक्त नहीं होंगे, का रण ब्रह्म में लीन होंगे ।,तात्ययं हुआ कि स्‍्वगे से लेकर 
ब्रह्म लोक तक कहीं भी पहुँबेंगे। ओर “क्षण पुण्ये मर्त्य लोक विशन्ति ।' के सिद्धान्तानुसार ईश्वरीय लोकों के भोग भोग 
कर पुन: जन्म लेंगे। अर्थात्‌ 'पुनरपि जनन पुनरपि मरणम्‌ | _ से छुटकारा नहीं मिलेगा । वे काल, देश, इन्द्रिय ओर 
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अव्यकत से पृथक नहीं हो पायेंगे । अत: यह भी अन्धतम ही हुआ ।|माया विशिष्ट ब्रह्म या तत्तददेव की उपासना भेद बुद्धि 
है, दव त ज्ञान है। यह अद्वय तत्व के बोध का बाधक है । इससे 'एकमेवाद्वितीयम्‌' का ज्ञान नहीं हो सकता अत: अन्धतम 
हुआ । 


असम्भूति कारण श्रह्मोपासक से अधिक घोराज्ञाननिमग्न वे हैं जो कार्य ब्रह्म - सम्भूति में रत हैं । क्योंकि वे 
स्थल में ही उलभे हुए हैं । स्थल देह, स्थल जगत्प्रपंच, स्थूल देहेन्द्रियादि तथा उनके शब्द स्पर्श रूप रस गन्धादि विषय । 
अत: जड़ में रत हैं एतावता परिणति भी जड़ता या घोरातिघोर अन्धतम में होगी । यद्यपि ये कारण ब्रह्म चेतन तत्त्व को 
मानते हैं फिर भी निमग्न जड़ में हैं, अत: जड़त्व को ही प्राप्त होंगे | 


श्रयोगझ मन्त्र 
अन्यदेवाहु: रूनद्वाब-यदाहुरसम्भवात्‌। 
इति शश्नुम धीराणां ये न स्तद्विचचक्षिरे ॥ ] 3॥। 


मन्त्रानुवाव-- दोनों प्रकार की उपासनाओं सम्भूति और असम्भूति के फल अलग-अलग है उन्हें। का वर्णन 
इस मन्त्र में है । यह मन्त्र दशभ मन्त्र की ही व्याख्या प्रतीट होता है। क्‍योंकि विद्या अविद्या के स्थान पर सम्भव और 
असम्भव झ्ब्दों का क्रमश: प्रयोग किया गया । 


शास्त्रों में, कार्यक्रम को उपासना से (सम्भव।त्‌ ) भिन्‍न फल कारण ब्रह्म की उपासना का और कारण ब्रह्म 
(असम्भवात्‌ ) की उपासना से भिन्न फल कायं ब्रह्म की उपासना का बतलाया गया है। ०ह घीर, विद्वान तत्त्व साक्षात्कारी 
पुरुषों से सुनते आये हैं, और उन तत्वज्ञ पुरुषों ने ही हमें सम्भूति असम्भूति (तत्‌) की सम्यक व्याख्या करके 
बतलायोी है । 


व्याक्या - इस मन्त्र के द्वारा पूव दशम मन्त्र के समान ही विद्या अविद्या के फल पृथक पृथक हैं। यह अनादि 
वेद शास्त्र परम्परानुसार प्रमाणित है; इस बात को बतलाना ही है। उसी प्रकार यहां भी सभ्भूति असम्भूति की उपासना 
के फल सर्वंथा भिन्‍न हैं। ओर यह सिद्धान्त अनादि वेद शास्त्र तथा शिष्ट धीर विद्वत्पुरुष परम्परा प्रमाणित है । यह 
बतलाना ही मन्त्र का उदृेश्य है | 


सम्भूति कार्थ ब्रह्म की उपासना व्यक्त जड़ जगत्‌ विषयक है-। अत: उसकी उपासना का फल जढड़ता प्राप्ति 
है ।असम्भूति या कारण ब्रह्म की उपासना का फल भिन्‍न है। वह है स्व से लेकर ब्रह्म लोक तक की प्राप्ति या अव्यक्त 
प्रकृति में लोन होना या जिसे प्रकृतिलय कहा गया है वह । क्‍योंकि यह अब्याकृत' प्रकृति की उपासना है ). जबकि कार्य 
भरह्म की उपासना का फल अजिमा, महिमा, गरिमा, प्राप्ति, प्राकाम्य, ईजल्ित्व, वशित्व, ओर यन्त्रकामावसा यित्व इन आठ 
प्रकार के ऐश्वर्यों की प्राप्ति बतलाया गया है । 


इस प्रकार व्याकृत अव्याकृत की उपासना के पृथक्‌ फल शास्त्रानुमोदित और विद्वद व्याख्यात हैं । 


चतुरक्ष मन्त्र (4) 
सम्भूति थ विनाश च यस्तेद्वेदोभयं सह । 
विनाहेन मृत्य तोर्त्वा सम्भूत्याउमृतमइनुते ॥ 


अनुवाद :--जो सम्भूति- काय ब्रह्म और विनाश-- कारण ब्रह्म दोनों को साथ-साथ जानता है वह विनाश 
से मृत्यु को पार कर के सम्भूत्या काय॑ ब्रह्म की उपासना द्वारा अमृतत्व का आस्वादन करता है अर्थात्‌ अमृत पद अमर 
पद स्वर्गादि ब्रह्म लोक पयंन्‍्त पद को प्राप्त करता है । 


मन्त्र व्याख्या-- यहां भाव यह है कि विनाश याने कारण लय के द्वारा म॒त्युभय दूर हो जाता है। देहासक्र 
छूट जाती है । क्‍योंकि देह की कारणावस्था का विचार करने पर नश्वरता सद्यः ही सराम में आ जाती है। देह नश्यर है 
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इसका इसके कारण में लय होना है। ओर मृत्यु के पश्चात्‌ सम्भूति अर्थात्‌ कायं ब्रह्म - सुकृत द्वारा पुण्यलोकों की ओर 
गमन, शुद्ध उपासना मूलक है। इसके द्वारा ब्रह्म लोकादि पद प्राप्ति ही अमृतस्व प्राप्ति है। अथवा कारण 
ब्रह्म के ज्ञान के द्वारा -- देहादि पदार्थों में आसक्ति की निवत्ति हो जाती है| यह हुआ 'मृत्युं तीर्वा' और जब आसक्ति 
ही नहीं रहेगी तो देहाभिमान अहंत्व ममत्व स्व पर की भावना भी जाती रहेगी तब कायंब्रह्मय--व्यक्त जगत्‌ के क्रिया 
कलाप की उपासना, अथवा जगत्‌ व्यवहार अनासक्त निष्काम हो जायेगा और उससे चित श॒द्धि एवं फलाभिसन्धि राहित्य 
लाभ होकर अमृत पद प्राप्ति की गोग्यता आयेगी और तदननुसार परम्परा त्रम प्राप्त मोक्ष अमृत पद की ओर बढ़ 
जायेगा प्राणी । तब “कुव॑न्‍्नेवेह कर्माणि और' न कर्म लिप्यते नरे'' की भावनानुसार ब्रह्मज्ञान की प्राप्ति ओर मुक्ति 
प्राप्त होगी यही रहस्य है, यही समन्वय है । 


विशेष :-- चतुदंश मन्त्र एक जटिल समस्या उत्पन्न करता है | यहां प्रथम पद भी सम्भूति और अन्त में भी 
सम्भूृत्या पद है। अत: समस्या होती है कि असम्मृति अर्थ किसका किया जाये ? अथवा सम्भूति से अमृत्‌ प्राप्ति कंसे ? 
ऊपर की पंक्ति में 'उभय-सह' पद)को दृष्टि रखते हुए समाधान की चेष्टा की गयी है। एक ओर समाधान यहां यह भी है 
कि भ्रद्यपि मन्त्र 9, ] 2, ]0 + 3, ], 4, मिलते जुलते हैं । किन्तु असंगति दूर करने के लिए 9, 0, ]. को 
उपासना विषयक और |2, 3, 4 को उपास्य विषयक मान कर व्याख्या की जाये। 


भगवान शंकराचायं ने प्रथम पंक्ति में प्रथम सम्भूति पद को असम्भूति माना है ओर लिखा है कि “सम्भूति 
च विमाशचेत्यत्रा वर्णलोपेन निद्देशो द्रध्टव्य: “प्रकृति लय फल श्रुत्यनुरोधात । 


प्रकृतिलीनता रूप फल श्रृति के अनुरोध के कारण -सुम्भूति पद लुप्त आकार वाला असम्मृति पद मानकर अथं 
करना चाहिए। तथा तृतीयान्त अन्तिम पद को .सम्भूत्या न समैककर असंभ्मृत्या ही कहना चाहिए। तदनुसार तात्पय॑ 
यह हो जायेगा कि विनाश पद का अर्थ सम्भूति या कार्य बृह्य करना पड़ गा । विनाश रूप धर्म है जिसमें वह का ब्रह्म 
धर्मी है । धर्मं वाचक पद से धर्मी कार्य ब्रह्म का बोध करना होगा। तब असम्भूति -- कारण ब्रह्म और विनाश काय॑ं ब्रह्म 
का दोनों साथ-साथ जिसको ज्ञान है। वह विनाश अर्थात्‌ कायं ब्रह्म की उपासना द्वारा अन॑श्बयं अधरम कामादि दोषोत्पन्न 
म॒त्यु को पार कर लेता है | हिरण्यग भोपासना द्वारा जो अणिमादि फल प्राप्त होता है वह मृत्युतरण है : क्योंकि अधर्म 
अनैश्वयं काम कर्मादि ही मृत्यु है। उसे पारकर असम्मूति-->अव्याकृत अव्यक्त की उपाप्तना से प्रकति लीनता रूप अमृत 
पद को प्राप्त करता है | + 


“विनाश:- का रणलय:/' के सिद्धान्तानुसार यदि विनाश को असम्मूति का पर्याय मानें तो कुछ लोगों को 
सम्मृति अमृतत्व प्राप्ति अटपटा लगता है। किन्तु ऐसी स्थिति में अनृतत्व प्राप्ति का तात्पयं ब्रह्म लोकादि प्राप्ति ही 
किया जायेगा। क्‍योंकि प्रकृतिलीन प्राणी उन्हीं लोकों में रहते हैं णह योग शास्त्र और पौराणिकों का अभिमत है । 


यदि इस मन्त्र का ग्यारहवें मन्त्र की छाया में व्याख्यान किया जाये तो सहज व्याख्या होगी । आचाय॑ शंकर 
ने भी पूर्व मन्त्रों में असम्मूति का अर्थ अविद्या किया है । तदनुस।र विद्या सम्मृति प्रद का अर्थ होना चाहिए। सम्भूति 
सम्भवन या विद्या-देवतात्मज्ञान अथवा “द्वे विद्ये वेदितव्ये परा चंवापराच के सिद्धान्तानुसार यहां सवंत्र विद्या पदेन 
ब्रह्मविद्या अर्थ तो हो ही नहीं सकता और नहीं किसी ने ऐसा किया है | अतः उसे अपरा विद्या परक लेने में अ।पत्ति 
नहीं प्रतीत होती । अर्थात्‌ वेदादि शास्त्र विद्या है ओर यह विद्या विशेषण कर्म परक है अत: विद्या से सुकृत सत्कर्म अथवा 
शास्त्रोक्‍्त कर्म अर्थ लिया जा सकता है। ओर इस अपरा विद्या अथवा तत्र निदिष्ट कर्मों से ब्रह्मतोकादि गमन अमृत 
प्राप्ति-- ““अपाम सोम अमृता अभूम” के सिद्धान्तानुसार ठीक बंठती है। तथा अविद्या -- असम्भ् त्या - का रण ब्रह्म के 
ज्ञान से मृत्युभप की निवृत्ति का मृत्युतरण स्वायाविक ही है। तब अविद्या का अर्थ जहां भी कर्म किया है वह्‌ न करके 
अव्यक्त प्रकृति, अव्याइतात्मा कारण ब्रह्म या माया ही करना चाहिए तो सारल्येन सफल शात्त्रार्थ संगति बंठ जातो है। 


समन्वय दुष्टया, परम्परा अमृत ब्रह्म प्राप्ति परक भाव ऊपर की पंक्तियों में भावायथ दुष्टया तात्पर्यार्थ अथवा फंसिताथ 
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के रूप में बहुशः पूव॑ मन्त्रों में भी प्रस्तुत किया ही है । वही विद्या कार ब्रह्म हिरण्यगर्भ शस्त्र प्रवत्त क है । अत: विद्या 
पद से सम्भूति सम्भवन काय॑ ब्रह्म और अविद्या पद से असम्भूति--असम्भवन का रण ब्रह्म अर्थ करने से एक रूपता हो 
जाती है । क्योंकि शास्त्र निर्दिष्ट गोसुवर्णादिफल से प्रारम्भ कर प्रकृतिलय पयंन्त फल मानुषी सम्पत्‌ और देवी सम्पत्‌ 
के रूप में कहे गये हैं। और यहीं तक संसार गति है, समुच्चय या समन्वय है । तदुपरान्त तो 'विजानत: आत्मंवाभूत' को 
स्थिति विद्या, अविद्या, सम्भूति, असम्भूति एवं इन दोनों के समुच्चय या समन्वय से ऊपर की अवस्था है । 


पंचदश सम्ञ ह 
5« का " पिहित॑ ] 
हिरणष्यमयेन पात्र ण सत्यस्या मुंखम्‌ । 
तत्त्वं पूषन्‍्नपावणु सत्यधर्माय दुष्टये ॥ 5 ॥ 


अनुवाद--हिं रण्मय पात्र से सत्य का मुख ढका हुआ है । अत: हे पूषन्‌ ! सत्यधर्मा ! मैं उसका साक्षात्कार 
कर सक, इसलिए उसे ठुम हटा दो उदघाटित कर दो । हिरण्मय याने ज्योतिर्मय, सत्य का अर्थ ब्रह्म है। अतः सूर्य 
मण्डलस्थ ज्योतिर्मय पात्र से ब्रह्म आच्छादित है। ओर पूषा देवता से उस ज्योतिरमंय पात्र को हटा लेने की प्रार्थता की 
गयी है, त।कि सत्यस्वरूप ब्रह्म का साक्षात्कार हो जाये । 


व्याक्या--पूर्व मन्त्रों में ब्रह्म का स्वरूप, लक्षण, सर्वात्मभाव और तदनन्तर कार ब्रह्म, एवं कारण भब्रह्म का ज्ञान 
मवम से चतुद्दश मन्त्र पर्यन्त बतलाया। साधक इन सबका ज्ञान या अनुभव होने के अनन्तर ब्रह्म साक्षात्कार की ओर 
बढ़ता है अज्ञान रूप आवरण जो माया है वह अत्यन्त भास्वर है स्वरणवत्‌ चमकीली है, बहीं माया अविद्या आवरण है उसके 
अंग की प्रार्थना इस मन्त्र में की गयी है। 


सप्तम मन्त्र ' आत्म्रबा।म्‌द विजानत :' के भाव के अनुसार सब इच्छाओं का त्याग और ज्ञाननिष्ठा का ही फल 
सर्वात्मभाव या 'ईशावास्य' दुष्टि है । इस प्रकार उपनिषदों में प्रव त्ति निवत्ति रुप दो प्रकार का वेदार्थ प्रतिपादित है। 
विधि निषेध रुप प्रवृत्ति सक्षण समग्र वेदाथ प्रवय॑ पयंन्त ब्राह्मण भाग प्रदर्शित है। तथा. निवृत्ति लक्षण वेदार्थ इसके 
ब्रागे बुहदा रण्यक में प्रक।शित किया गया है । 


जो गर्भाधान से मृत्यु पयंन्त समग्र कमे करते हुए जिजीविषा रखता है वह अपर ब्रह्म विषयक विद्या सहित ही 
जीना चाहता है। यह अर्थ “विद्यां चा विद्यां च यस्तद्वेदो5भयं सह” मन्त्र द्वारा प्रदर्शित किया गया है। अवियया से मृत्यु 
को पार कर विद्या से अमृतपद की ओर प्रवृत्त होता है। वह अमृत पद की ओर बढ़ने का मार्ग-सा है ? किस मार्ग से 
अमृत पद की ओर जाया जाता है । इस विषय में उपनिषदों में कहा गया है कि जो सत्य है वही आदित्य है। जो इस 
आदित्य मंण्डल में पुरुष है, तथा जो इस दक्षिण नेत्र में पुरुष है वे दोनों ही सत्य हैं । अतएय ब्रह्मोपासक ओर शास्त्रोक्‍्त 
कम करने वाले पुरुष, अन्तकाल उपस्थित होने पर सत्यस्वरूप आत्मा से आत्मप्राप्ति की प्रार्थना 'हिरण्य प्रयेन' मन्त्र 
द्वारा करते हैं। यह आचार शंकर का अभिमत उक्त मन्त्र पर है। यह इससे पर्व मन्त्रों का जो अभिप्राय स्पष्ट किया गया 
है उससे संगत है और उसे पुष्ट भी करता है । 


हिरण्यमयेन पात्रेण--छंकराचाय भगवान्‌ के अनुसार-- हिरिण्यमयमिव हिरण्यमयम्‌ + ज्योतिर्मपमात--जों 
स्वर्ण के जैसा देरीप्यमान ज्योतिर्म॑य हो इस ढककत के समान पात्र द्वारा आदित्य मण्डल में स्थित सत्य अर्थात्‌ ब्रह्म का 
मुख (द्वार) ढका हुआ है, बन्द है। उसे उदघाटित करने की प्रार्थना भी ब्रह्म,से ही की गयी है क्योंकि पूषन ब्रह्म है वह स्वयं- 
प्रकाश है। उसका ज्ञान अन्य के द्वारा नहीं किया जा सकता। ' 'विज्ञाता रमरे केन विजानोयात्‌ ।” किन्तु किसके लिए 
यह ज्योतिमंय द्वार उद्घाटित होता है ! इसकी योग्यता या पात्रता किसमें है.? इसका उत्तर साधक स्वयं कहता है-- 
सस्यधर्माय मम दृष्टये । सत्यंत्रती- यथार्थ द्रष्टा, यथार्थ ही जिसका धर्म हो उसी के लिए तो अयथार्थ का आवरण मंग 
हुआ करता है। वही मुमुक्ष सर्वत्र आत्मदर्शों, अनात्म रूप आवरण के अपावरण का प्रार्थी है। यहां हिरण्यमय पात्र का 
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एक और अभिप्राय है । आध्यात्मिक दृष्टि से पात्र बही होगा जिसमें संस्कार निहित होंगे। क्योंकि ये संस्कार अना दि 
अविद्या काम कर्मादि वासना के होते हैं। अतः इनसे प्रपूरित पात्र आपातत: चमकोलो प्रतीत होता है। और यही आवरण 
है जिसको हटाना चाहिए। यह पात्र व्यष्टि गत नहीं समष्टि गत है। समष्टि संस्कार का पात्र है । अतः समष्टि आदित्य, 
समष्टि वासना एवं समष्टि अहंत्व की उत्पत्ति और लय का स्थान है। सबके कर्म, कर्म-वासना, अहंकार, अहंकार को 
वासना अहम के संस्कार इस हिरण्मय पात्र में निहित हैं । यही हिरण्यगर्भ है । यहीं अनादिकाल से कर्मंवासना अहंकार 
आदि के बीज़ निहित हैं ओर ये सतत शाश्वत अन न्‍त कालपयंन्त रहेंगे भी । उसे हिरण्यमय इसलिए कहा गया कि उससमें 


अस्तित्व, भातित्व, प्रियत्व तीनों हैं। अक्षि पुरुष आदित्य पुरुष, अग्नि को भास्वरता, सब का तेज या प्रकाश उसी समष्टि 
हिरण्यगर्म या हिरण्मय पात्र से प्राप्त हो रहा है। इसी प्रकार ब्रह्म से लेकर स्तम्बस्त्र पयंन्‍्त बुद्धि प्रतिभा अहंत्व आदि का 


स्थान भी वही है। इसे ही महत्तत्व स्वयम्भू आदि नामों से कहा गया है । 


अहंता दो तरह से होती है--अध्यास्त से तथा अध्या रोप से । अध्यास द्वारा देहेन्द्रिय प्राण आदि में अहंभाव -- 
मैं देह से अभिन्‍न हूँ इत्यादि, मैं प्राण हूं । अष्या रोषित अहंता -- अहं मनुष्य: ब्राह्मण:, एतद्ेशीय:, अन्य देशीय:, वैदेशिक: 
आदि रूप से होती है। अध्यासकृत अहं भाव का कारण अनादि अविद्या वासना पा अनादि अज्ञान है । अध्या रोपित अहंता 
अन्य के द्वारा, उपदेशादि के द्वारा आरोपित होती है। ये दोनों ही प्रकार के अहंभाव विवेक वेराग्य द्वारा अन्त:क रण शुद्धि 
होने पर ओर निष्काम भाव की जागति एबं ब्रह्म भाव के अभिवधंन द्वारा दूर होती है । आकृति, बुद्धि एवं रागढ षादि 
भाव ये तीनों समरष्टि रूप से अपने-अपने बीज या संस्कार सहित हिरण्यगरमं गर्मस्थ हैं क्योंकि वह सत्‌ चित आनन्द स्वरूप 
जगत की उत्पत्ति का कारण है। समग्र की बीज समष्टि या संस्कार समष्टि रूप उपाधि से उपहित ब्रह्म ही बह हिरण्यगर्म 
कहलाता है। यहां व्याकृत अवस्था अर्थात्‌ नाम€ूप विविधाकार प्राप्त अवस्था हिरण्यगर्भ कही जायेगी क्‍योंकि वह चित है। 
ओर अब्याकृत अबस्था की अभिधा ईश्वर होगी । और जड़त्व विग्गर से जड़ दृष्टि से जड़ जगत्‌ का हेतु विचार करने पर 
व्याकृतावस्था सांढय का महत्त्व और बअव्याकृतावस्था प्रकृति या प्रधान कही जायेगी | हिरण्यगर्भ में ही कत्‌ त्व तथा 
नियुस्तुस्व है। वही सृष्टि अवस्था में हिरण्यगर्म, तथा प्रलयावस्था में ईदवर कहलायेंगा । किन्तु निरुपाधिक ब्रह्म में बीज, 
सृष्टि, प्रलय, ईशित्व आदि असिद्ध हैं। वह निर्बीज है, वह अपरिच्छिन्न, एकरस निविशेष सत्ता मात्र है । और अध्यारोप 
करने से ही वह साक्षी कहलाता है। जंसा कि आचार्य गौडपाद ने कहा कि उसे अज कहना भी एक काल्पनिक व्यवहार 
होगा। पारमाथिक दृष्टि से तो उसे अज भी नहीं कह सकते । 


“अज: कल्पित संबृत्या परमार्थेन नाप्यज:। यह केवल सत्य है, समस्त सत्यों का सत्य परमसत्य । उससे 
भिन्‍न सांवतिक सत्य और ब्यावहा रिक सत्य दो अन्य सत्य के प्रकार जगद्‌ व्यवहार जगत्‌ प्रपंच के सत्य हैं । 


आवरण अपावरण की प्रार्थना इन दोनों सत्यों से परे जो सत्य है उसके साक्षात्कार के लिए क़ी गयी है। ये 
दोनों सत्य ही परम सत्य के आवरण हैं। जगत का दैनन्दिन व्यवहार और तदुपयोगी द्रव्य व्यावहारिक सत्य की ॥षोटि में 
आते है। तथा कर्त,त्व, भोकतृत्व, अकतं त्व, अभोवतृत्व आदि सांवृत्तिक सत्य की कोटि में बाते हैं। इसीलिए आचाय॑ 
गौडपाद कहते हैं-- 
न विरोधी न चोत्पत्तिन बद्ो न तर साधकः:। 
न॒मुपुक्षुन॑व॑ मोक्ष इत्येषा परमायंता ॥ 


यही परम सत्य है जो ठपयु क्‍्त सांवृुतिक और व्यावहारिक सत्य रूप हिरण्यमयपात्र से ढका हुआ है। इनसे 
ऊपर उठने पर आचाय॑ के अनुसार कत,त्व अकतं त्वादि कोई भाव नहीं र हेगा, केवल रहेगा शुद्ध सै सांवृतिक भावातीत 
ब्रह्ममाव । इसीलिए उपनिददों में ब्रह्म को बताने के लिए अव्ण, भ्काय आदि नञ्य समास निष्पन्न पदों का प्रयोग करते- 
करते अम्त में 'नेति नेति' पदों का प्रयोग हुआ । 
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न्ड 


लौकिक दृष्टि से हिरण्मय पात्र का अर्थ लौकिक धन द्रव्यादि और उससे उत्पन्न अभिमान कर सकते हैं । 
क्योंकि इसी से चित्त कलुपित है, आच्छादित है। तब आत्मभाव या आत्मदर्शन हो कंसे ? अत: उस सत्य स्वरूप परमात्मा 
के दर्शन के लिए शम, दम, तितिक्षा, उपरति, विव्वेक, वेराग्य, सम्पत्ति पटक और पश्चात्‌ श्रवण, मनन, निदिध्य!सन 
आवश्य+ है। “सत्य धर्माय दृष्टये” में सत्यधर्मा पद से शमादिषटक्‌ सम्प त्तिमान, श्रवणमनत्-निदिध्यासन में लगे हुए 
अधिकारी को ही जानना चाहिए । क्योर्क़िये ही सत्य धर्म है। इसके भिन्‍न आसक्ति, रागढ्व ष, अविद्या, काम-कर्मा दि, 
विषय भोगलिप्ति आदि सत्य के आच्छादक समस्त असत्‌ अनित्य संसार ओर उसके पदार्थ हैं वे प्रथम दृष्टि में दूर से 
सुहाने स्वर्णबत्‌ आकर्षक प्रतीत दवोते हैं। उनमें आसक्ति को दूर करना है। अन्यत्र भी कहा है-- “असतो मा सद्‌ गमय । 
तमसो मा ज्योतिर्गंमय । ' पूर्व मन्त्रों में सत्य का प्रतिपादन 'अनेजदेकम्‌' तदेजति, तनन्‍नजति, 'स पयेंगाच्छक्रमकायरव्रणम्‌' 
आदि पदों के द्वारा किया गया है । है 


पूषन्‌ --पुष्यति, पुष्णाति वा पोषक: पोष्टा । पुष्‌ धातु से निष्पनन यह शब्द सार्थक प्रयुक्त हुआ है । त्रह्म ही 
सबका परिप्रोषक है, ब्रह्म की सत्ता से सब सत्तावान्‌ हैं, उसकी चेतना से सब चेतनावान हैं उसके आनन्द से सव आनन्‍्द- 
युक्त है । सर्वत्र सर्वव्यापक ब्रह्म के इन तीन स्व्ररुपों -- जिसके लिए सत्ता, चेतना, आनन्द या अछ्ति, भांति, (प्रिय 
समन्वित पद सच्चिदानन्द का प्रयोभ किया गया है -- का ही साम्राज्य है। इसके अलावा जो नाम रूप हैँ वह नश्वर 
है अनित्य है जायते, अस्ति, विपरिणमतते, वर्धते, अपक्षी यते, नह्यति इन पड़्भाव विकारों से युक्त है। अत: पोषक 
सच्चिदानन्द ही है समग्र सृष्टि का वही पूषन्‌ है उससे ही समग्र सूष्टि का पालन और पोषण होता है। उसी के अनुग्रह 
से सब कुछ अनुप्राणित है “तस्वथ भासा सर्वमिदं विभाति ।” इसीलिए श्रीमद्भागवत्‌कार ने पोषण शब्द का अर्थ 
भगवदनुग्रह किया है--' पोषण तदनुग्रह: ।” वेद में अन्यत्र कहा है, “स्वस्ति नः पूषा विश्ववेदा: ।' जिसके ज्ञान से 
समग्र विश्व ज्ञानवान्‌ है वह सर्वेज्ञ, सर्वशक्तिमान्‌, स़्वेब्यापक परमात्मा है पूषा है । वह समग्र ज्ञानराशि है, ज्ञानस्वरूप 
है, विज्ञाता है, “येन ज्ञातेन स्वंधिदं विज्ञात भवति ।” उसके ज्ञान से सब कुट का ज्ञान हो जाता है । 


सत्यधर्माय' पद ब्रह्मज्ञान के अधिकारी ज॑सा पूर्व में कहा है, और प्रयोजन दोनों को बतलाता है | शमादि छ: 
डु युक्द अधिकारी सत्यस्वरूप ब्रह्म के लिए दृष्टि हो (सत्यधर्मायदृष्टये - सत्य एव धर्म: स्वरूपों स सत्य धरम: स एव दृष्टि:) 
साक्षात्कार हो, तन्मयता हो, तल्‍लीनता हो । अथवा दृष्टये - दर्शन दृष्टिज्ञानं वा। सच्चिदानन्द स्व्रह्प प मात्मा की 
प्राप्ति के लिए हे पूषन ! उस हिरिण्यमय आच्॒छादन आवरण का 'अपावरा करा । 


दोहडश सन्त्र 


प्षस्तेकर्ष. यम सूर्य - प्राजापत्य व्यूह रश्मीन्‌ समूह । 
तजो यत्ते रूपं कल्याण तमं तत्ते पश्यामि यो5सावसो पुरुष: सो5हमस्मि ॥।|6. 


अनवाब--हे समग्र जगत के पालक पृषादेद, एकाकी गमद करने वाले सूरंदेव, सर्वंनियमनकारी यमदेव, हे 


प्रजापति नन्‍्दन ! अपनी किरणों को समेट लो, तेज का उपसंहार कर लो, ताकि मैं आपका जो कल्याणकारी रूप है, उसे 
देखं क्योंकि जो आदित्थ मण्डलस्थपुल्ण है, वही मैं हें । 


व्याख्या -शंकर के अनुसार समग्र संसार का पोषण करने के कारण पूषा कहलाते हैं 'जमत: पोषगात्यूषा । 
वे ही एक एवं ऋषति--गचछति ' जाते हैं। इस व्युत्पत्ति के अनूसार 'एकरषि याने अकेले चलने वाले सूर्प हैं। वे ही सब 
का नियन्त्रक संयमन करने के कारण यम कहलाते हैं। और प्राण और रसों को स्वीकार करने के कारण सूर्य कहलाते 
हैं “रश्मीना प्रणानां रसानां च स्वीकरणात सूर्य: -- किरण । प्रजापतिपुत्र हाने के कारण श्राजापत्य भी उन्हें ही १हते हैं ' 
इस प्रकार के विशेषण विशिस्ट पूषा देवता सूर्य से प्रा्थंना की जा रही है कि वे अपने तेज या सनन्‍्तापक तीर ज्योति ब' 
तथा अपनी किरणों को समेट लें । ताकि उनके सर्वकल्याणकारी परम सुन्दर स्वरूप का दर्णन उनकी कृपा से या स्वय॑ 
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की कृपा से (तत्‌ ते--तब आत्मन: प्रसादात्‌) हो सके क्‍योंकि कहा गया है--“सूर्य आत्मा जगतस्तस्थुषश्च” (सूयय॑ ही 
समग्र जगत्‌ का आत्मा है)। इसीलिए आचाय॑ के अनुसार यह कोई याचना नहीं है । क्योंकि यह जो व्याकृति रूप अवयवों 
वाला आदित्यमण्डल में स्थित पुरुष है, जिसने प्राण ओर बुद्धि रूप से समस्त जगत्‌ को पूर्ण किया हुआ है, तथा पुरुषाकार 
या शरीर रूप पुर में रहने के कारण (पुरि शयनाद्वा ) पुरुष कहलाता है वह प्रार्थी (मैं) स्वयं ही है । वस्तुत: समष्टि- 
अत्मा सूर्य और ब्यष्टि-आत्मा स्वयं का अभेद है। अन्यत्र उपनिषद्‌ में कहा गया है;कि जब वामदेव ऋषि को ज्वह्माज्ञान 
हुआ तो वे बोल उठ, “मैं ही मनु था ओर मैं ही सूर्य (तद्धंतद्‌ऋषिरवामदेव: प्रतिपेदे अहं मनुरभवं सूययंश्च) ।” 


व्याहृतियां-- तस्य भूरितिशिर:, भर इति वाहु: 
सुवरिति प्रतिष्ठा (भू: मुवः स्व: क्रमश: शिर,,बाहु एवं चरण) 


जिमशं--पूर्व मन्त्र के पूषादेवता से सत्य के हिरण्यमय आवरण के अपावरण की प्राथना है। यहां हिरण्यमय 
पात्र का स्वरूप ओर उसका अपावरण वर्णित है। सब प्राणियों के देहेन्द्रिय प्राण आदि के पोषक तथा अन्नादि 'के द्वारा 
भी समग्र साध्ट के पोषक, सविता सूर्य ही पूषा है। यम, सूर्य, पूषा एक ही देव ब्रह्म की भिन्न-भिन्न आख्यात या नाम 
अथवा मंज्ञाएं हैं । 


एकर्ष--बह एक ही है। वही केवल मात्र गतिशील है, अकेला चलने वाला है। सबका पोषक है, सबके अन्तर 
में स्थित है तभी तो यम है, संयमन करता है अन्तर्यामी है इस रूप में 'तन्नेजति' और समस्त प्राणी इसी के द्वारा 
अनुप्राणित हैं, गतिशील है 'तदेजति'। वही सबका आत्मा है। इस तरह यहां इस पद के द्वारा हिरण्यमगर्भ, प्रपंच और ब्रह्म 
का एकत्व प्रदर्शित किया गया है। वह अद्वितीय है (द्वितीयो नास्ति) दूसरा है ही नहीं वही एकमात्र अपनी सत्ता से 
सर्वत्र व्याप्त है और उसी की सत्ता से सवंत्र सत्ता का भान हो रहा है। वही अपनी सत्ता से सवंत्र प्रसृत, व्याप्त, 
सवंगत, सवंग है। अन्यत्र भी “हिरण्यगर्भ: समवतंताग्रे भूतस्य जात: पतिरेक आसीत्‌ । सदाधार पृथिवी द्यामुतेमां कसम 
देवाय हविषा विधेम |” इस मन्त्र में भी 'एक' पद का प्रयोग है। समस्त प्राणिजात का वह एकमात्र स्वामी हिरण्यगर्भ 
है। सृष्टि से पूव वह एक ही था। उश्ली से सारे भूतजात प्रकट हुए हैं। सृष्टि से पूर्व एक और सृष्टिकाल में वही अनेक 
होता है, “एको5हं बहु स्याम्‌ प्रजायेय ।” तथा “इन्द्रो मायात्रि: पुरुरूप ईयते ।” वही नाम-रूपात्मक व्याकृत .अवस्था 
अनेकत्व है, ओर सृष्टि-कालीन स्थिति है। जब वह नाम रूप के बीजों की समष्टि अपने में समेट लेता है, तब प्रलयकाल 
में वहुएक है और प्रपंच रूप में अनेक । अत. सृष्टिकाल में 'अनेकीकृत एकत्व' कहा जाता है और प्रलय में "एकीकृत 
एकत्व' । यह एकत्व हिरिण्यगर्म में है और 'अनेकोकृत एकत्व' प्रपंच में है। यहां एक पद का मुख्याथं ईएवर और लक्ष्याथं 
वही ब्रह्म है। गमनाथंक ऋष्‌ धातु से ऋषि पद बना है अत: “ये ये गत्पर्थास्तेते ज्ञानार्था अपि ।” के पाणिनीय सिद्धांत के 
अनुसार ऋषे पद का अथ्थं ज्ञानस्वरूप भी होगा । सूर्य प्रकाशक है अत: ज्ञानस्वरूप भी है। इसीलिए सभी की बृद्धि का 
प्रेरक सूयं को माना गया है। तदनुसार ही प्रार्थना है--'घियो यो न: प्रचोदयात्‌ ।” यही हिरण्यगर्म (हिरिण्य ज्योति जिसके 
गर्म में हो) हिर' यमय ज्योति है और इसी कारण से समष्टि अन्त:क रण का प्रकाशक भी है। 


ऊपर कहा गया है कि नाम रूप समष्टि को अपने में समेट लेता है। जब नाम रूप समष्टि का लय होगा तभी 
ब्रह्म का पारमाथिक स्वरूप प्रकट होगा । यह नाम रूप समष्टि या इस मन्त्र में उल्लिखित रश्मियां ही हिरण्यमय विधान 
है, माया जो पुरूहप (बहुरूप नाम आदि) को फंला रही है। उसके समेटे जाने पर ब्रह्म एक मात्र अद्वितीय, अपरिच्छिन्न 
स्वात्मा से एकाकार होगा 'यो5प्तावसो पुरुष: सोःहमस्मि'” अथवा समष्टि अन्त:करण की समष्टि वासना ही रह्वमयां 
 है। उसके कारण चराचर जगत्‌ के आत्मा सूयं का आत्मस्वरूप ढका हुआ है । उनका निराकरण होने पर आत्मस्वरूप 
का साक्षात्कार होगा । इसी भाव से प्रार्थना है--'व्यू ह रश्मीग्समूह।” एक और भाव है--समग्र जगत्‌ में समग्र अन्त: 
करणों में प्रस॒त व्याप्त समग्र नाम रूप्रों को सुपन्दित अनुप्राणित करती हुई अस्ति, भाति, प्रियम्‌ रूप अनादि बिदाभास 
रूप रशद्मिपां है। ओर उनके का रण दृश्य प्रपंच में अहंत्व ममत्व का अभास हो रहा है और यही बन्धन है। और जब 


््छ 
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चिदाभास रूप रष्तिययां (जिसका संयमन करने के कारण सूर्य, है) समेट ली जायें तो अनेकत्व की निरवृत्ति होकर एकत्व 
या पारमाथिक स्वरूप प्रकट होगा तब 'सो5हमस्मि' या “अहं ब्रह्मास्मि' भाव का उदय होगा । क्योंकि एक चिठ्धन सू्थ ही 
समग्र चिदाभास का मूल स्रोत है। और ये चिदाभास, अग्नि के स्फूलिगों के समान उसके प्रतीयमान अंश हैं। इसी को 
सभभाने के लिए वेदान्त तथा उपनिबयदों में लूता तन्तु का उदाहरण दिया है। मकड़ा जाला समेट लेता है क्‍योंकि वह 
उसी का फैलाव है। उसी प्रकार यहां रद्तिययों का समूहन करने की प्रार्थना है। अन्य शब्दों में कहें तो अविद्या, वासना 
ही चिदाभास रदिमयां हैं। वही प्राणी को जकड़ लेती है, बांघ लेती है। अत: बन्धन का कारण है। क्‍योंकि ये ही तो 
अन्तःकरण का निर्माण करती हैं--“तं विद्याकमंणी समन्वारभेते पूव्ंप्रज्ञा च ।” ज्ञान, कम और पूर्व प्रज्ञा, ये तीन तत्त्व 
अन्तःकरण के निर्माता हैं। ज्ञान या जानकारी के अनुस्तार कर्म, कर्म से संस्कार ओर*“उसके साथ पू्व॑जन्म के संस्कार भी 
अन्त:क रण के निर्माण में समन्वित रहते हैं, अनादि अवियदय्या के का रण ही कत॑ त्वभोक्‍त्त्व आदि के संस्कार अलग-अलग 
अन्त:करण में अलग-अलग होते हैं। यही अलग-अलग चिदाभास रश्मियां यद्यपि जड़ हैं किन्तु सूर्य जगदात्मा चंतन्य के 
वित््व का आभास पाकर चंतम्यमान हैं इसीलिए इन्हें चिदाभास कहा गया है। प्रत्येक अन्तःकरण में अहुंत्व, ममत्व की 
वासना इस जिदाभास प्रकाश के कारण ही बीजरूप में निहित है। 


इसीलिए चिदाभास समष्टि हिरण्यगर्भ ही एक ऋषि है। 'ऋषयो मन्त्रद्रष्टार:' वही मन्त्र द्रष्टा है और उसी 
के निःइवास स्वरूप स्वतः आविभू त वेद राशि अनादि स्रपोरूषेय है, “यस्य निःश्वसितं वेदा यो वेदेभ्यो अखिल जगत्‌ 4” 


यस--पद से तात्पयं अन्तर्यामी, सबके हृदय में स्थित रहक र, प्राणियों पर से नियन्त्रण करने वाला या शासन 
करने वाला है। वही सृष्टि कर्ता नाम रूप का निर्वाहक सविता भी है। 


सूर्य - व्युत्पत्ति है, सूरिभिगंम्यते--ज्ञायते इति सूयं:--परमात्मा। जिसे जानने के लिए विद्वान्‌ प्रयत्नशील रहते 
हैं, वह परमात्मा । 


प्राजापत्य-प्राजापत्य अर्थात्‌ प्रजापतिनन्दन--प्रजापति को आनन्दित करने वाला प्रजापति प्रिय । इस 
जगदात्मा परमात्मा ने ही प्रजापति को वेद. का ज्ञान प्रदान किया अत: प्रजापति के प्रिय हैं । “प्रजापते रय॑ प्राआापत्य:' । 
जैसा कि फहता गया है, जिसने सबसे पहले ब्रह्मा को उत्पन्न किया ओर उन्हें वेद का ज्ञान प्रदान किया उस आत्मज्ञान के 
प्रकाशक देव की शरण में मैं मुमुक्षु भाव से जाता हूं । 


“यो बे ब्रह्माणं विदधाति पूर्व यो व॑ वेदांश्च प्रहिणोति तस्म । 
त॑ हु देवमात्मबुद्धिं प्रकाशं मुमुक्षुक शरणमहं प्रपच्ये ॥ 


व्य हु रच्भीन सभूह-- तात्पय हुआ, चिदाभास से भिन्‍न-भिन्‍्न,अन्त.करणों में चित्‌ के नातात्व का भ्रम हो 
रहा है। अन्त:करण भेद के कारण यह अन्त/करण उपाधि है। किन्तु वह वस्तुत: एक है। जिस प्रकार दपंण भेद से एक 
ही बिस्द अनेक रूप में प्रकाशित होता है, जलपात्र भेद से एक ही चन्द्र के अनेक प्रतिबिम्ब दिखाई द्वेते हैं, उसो प्रकार 
प्रम्त:क रण नानात्व से चिदाभास नाना रूप में आभासित होता है ओर यह इस अन्त:करणादि भेद रूप अज्ञानात्मक 
नाना रद्मियों की निवृत्ति की ही प्रार्थना की गयी है । 


तेजो यक्ते रूपं कल्याणतमं तत्ते पश्यामि ।--- 


ते दो बार आया है । अतः एक का अर्भ है आपका और दूसरे का अर्थ है आपकी कृपा से (तब प्रसादात्‌) 
थर्यात्‌ रद्मिसमूह धूत हिरण्यमथ पात्र स्वरूप विधान या आवरण आपको कृपा से दूर हो जाने पर आपका बह तेजोमब 
सर्वकल्याणका री, सर्वास्तकरणस्थ एक रूप जिसमें रक्षिम रूप नहीं है, जो सर्वावभासक है, उसेः-उस ब्रह्मस्व॑रूप 
स्वात्मा अभिन्न रुप को मैं देखूं । 
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असो पद भी दो बार आया है। उसका अभिप्राय है सूर्य मण्डलस्थ पुरुष या हिरण्यगर्भ “वहु मैं हं'। पर दो 
बार आने से--- प्रत्येक नाम रूप में भासमान जो स्व व्यापक है वही मैं हूं । “यो5सावादित्ये पुरुष, योञ्सो दक्षिणेडक्षिणि 
पुरुष: सो5ह मस्मि ।” का भाव स्पष्ट है । यह सायुज्यभाव है। प्रधानता 'सोहहमस्प्रि'की है। जो सवंत्र भासमान पुरुष 
है, जिसे अनेक रूपों में या विभिन्न चिदाभास रूप में देखता समझता जानता था वह एक है ओर वही मैं हूं “अहं मनुरभवं 
सूयंश्च.।” व्यहरश्मिसमृूहन से, शुद्ध चैतन्य स्वरूप जे सर्वावभ[सक, “चक्नषश्चस्ः, “प्राणस्य प्राण:” है परम 
प्रकाशक है उस परमात्मा पर ब्रद्मा को ही स्वात्मा;भिन्‍्न रूप में देख रहा हूं, यह तात्पर्य है। 


सप्तदक्ष सग्त्र 


वायुरनिलममृतमयेवेद॑  भस्मान्त॑ शरीरम्‌ । 
35 ऋतो समर, कृतं समर, कृतों समर, कृतं समर ।।7॥। 


अनुवाद - ण्ह प्राण वायु से उपलक्षित लिंग शरोर वायुरूप सूत्रात्मा से एक होकर अमतत्व को प्राप्त हो। 
ओर यह स्थल शरीर भस्म होकर अपने उपादान का रण पंच महाभूतों में मिल जाये । हे संकल्पात्मक मन ! स्मरणीय 
का-- (कृतम ) स्मरण कर अथवा कृत याने किए गए कर्मों का स्मरण कर । पुन: प्रयाण काल में स्वानुष्ठित श्रेष्ठ कंमों 
का अथवा स्मरणीय परमात्मा का स्मरण कर । 


व्यास्या--भगवत्पाद आचार्य शंकर के अनुसार यह मन्त्र मरणोन्मुख उपासक की प्रयाण कालीन प्राश्वना है। 
वह प्रा्थंना करता है कि उसके प्राण वायु अध्यात्म परिच्छेद को छोड़कर अधिदेवात्मक सर्वात्मा वायुरूप ,अमत सूत्रात्मा 
को प्राप्त हों । अर्थात्‌ व्यब्टि प्राणों का समष्टि प्राण में लय हो जाये । कहा गया है--' न तस्य प्राणा उत्क्रामन्ति इृहैव 
समवलीयन्ते । ब्रह्म ज्ञानी के प्राण उत्क्रमण नहीं करते यहीं अमत सूत्रात्मा को प्राप्त हो जाते हैं। 


ओर ज्ञान कर्म के संस्कारों से युक्त यह्‌ लिंग शरीर उत्क्रमण करे । क्योंकि मार्ग की याचना की गयी है, तथा 
रति लिंग शरीर ही शास्त्रों में बणित है। 


यह स्थल शरीर भस्म होकर .अपने कारण पंच महाभूतों से जा मिले । ओं, (ओम्‌) उपासना के अनुसार 
सत्य स्वरूप अग्निसंश्ञक ब्रह्म का प्रतीक है। अत: उसके द्वारा ब्रह्म स्मरण ही अभिहित है| प्रणव ओर ब्रह्म अभिन्‍न है । 
हे संकल्पात्मकम मन ! इस समय जो स्मरणीय है उसका स्मरण कर । उसी के स्मरण का समय है। इसलिए पुन: पुनः 
स्मरण कर (आदरार्थ पद की पुनरावृत्ति की गयी है ।) | 


बिसह्व-- हससे पूर्व मन्त्र पर्यन्त, शुद्ध ज्ञान, धमं, अ्थं काममोक्ष रूप पुरुषार्थ चतुष्टय, ज्ञान में उपयोगी 
निष्काम कर्म आदि का वर्णन करते हुए ब्रह्मशान से रहित व्यक्ति आत्मघाती द्वोता है, यह बतलाया गया। ब्रह्म और 
आत्मा का ऐक्य स्वरूप लक्षण, जीवन्मुक्त की विलक्षेण अवस्था, ब्रह्मजानी की महिम।, ब्रह्मश्ञान के लिए अन्त:करण शुद्धि 
उसके हेतु अतासक्त कम, उपासना, उपास्य, कार्य ब्रह्म, क। रण ब्रह्म, इनका समुच्चय तथ्था निलदा समुच्चय ही अभिहित 
है। वत्यइचात्‌ इन्द्रिय संयमपूर्व क ब्रह्म की ओर ही जाना है अह बतलांते हुए उसके आवरण भंग की प्रार्थना की गयी है । 
भावरण भंग होते से मुक्ति और जिनका आवरण भंग नहीं होता उतकी कर्म उपासना का ब्रह्म कारण-ब्रह्य आदि के 
ज्ञान के अनुसार गति होती है। उप्ती मरणोपरान्त गति और उसके लिए कतंव्य का निरूपण सन्नह॒वें मन्त्र में किया 
गया है । 


ब्रह्मशान के द्वारा घूलाविद्या की निवृत्ति होती (। तदनन्तर निग झरीर का स्वका रंज में लय होता है | किन्सु 
मुलखाविद्या नियत न होने की स्थिति में लिग शरीट का क्षय नहीं होता । बह लिग शरीर ही कर्म, ज्ञान और उपासना एवं 
इनके द्॑स्का रों का बाहुक पाना गया है। और इन्हीं संस्कारों के अनुसार शरीराम्तु के पश्चात्‌ भिस्कन्‍्भिन्‍्न मतियां प्राप्त 
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होती हैं। इस मन्त्र में जिस अमृत का प्रार्थना की गयी है, एक मतानुसार वह अमृत कर्मोपासना साध्य अमृत पद है, सिद्ध 
ब्रह्म सायुज्यामृत नहीं । अतएव यह प्रकृति लीनता की स्थिति को बतलाता है। और ऐसे प्राणियों को महाप्रलंय के 
अनन्तर पुन: जन्म-मरण रूप संसार चक्र में आना पड़ जाता है। अविद्या निवृत्त हो जाये तब तो कृतम्‌ या स्मरणीय के 
स्मरण का प्रशत नहीं उठता। गीता में लिखा ही है कि प्रयाण काल में जिस भाव का स्मरण करते हुए देहपात होगा 
तदनुमार द्वी अग्रिम जन्म ग्रहण होगा । 


“यं य॑ स्मरन्भावं त्यजत्यन्ते कलेवरम्‌ । 
त॑ तमेदंति कौन्तेय शदा तद्भावभावित: ।।' 


इसी कारण से मृत्यु काल में स्मृति परिशुद्धि अत्यन्त आवश्यक मानो गयी है। यदि विस्मरण हुआ तो जड़ता 
की ओर जाना ट्रोगा । अत. सम -णीय का स्मरण होना चाहिए, ओर यह स्मरणीय परमात्मा ही है। उसके अतिरिक्त 
स्मरणीय ओर कुछ नहीं हो सकता । “अथ काममय: पुरुष:” के सिद्धांतानुसार यह पुरुष संकर्एमय या संकल्प प्रधान है । 
अत: उत्तकी क्रिया, ज्ञान और गति भी सं कल्पानुसारिणी ही होती है, ज॑सा कि उपयु'क्त गीता के श्लोक द्वारा बतलाया 
गया है। इसलिए परमात्मा परब्रह्म का स्मरण और उसके वाचक नाम प्रणव का ध्यान स्मरण करना प्रयाण काल में भी 
सर्वोत्तम सर्वोपरि माना गया है। इस दृष्टि से मन्त्र के उत्तराद्ध के प्रारम्भ में प्रणव का पांठ हुआ है। जं॑सा कि कहा 
है -- “ओ मित्येकाक्षरं ब्रह्म व्याहरन्मामनुस्मरन्‌ ।” प्र णव, गीता के अनुसार एकाक्षर ब्रह्म है। प्रणव के घवथान स्मरण 
से प्रपंचाकार-वृत्ति निवत्त होने से जड़ता की भी निवृत्ति हो जाती है। यही नहीं, स्थूल देह से मोह भी समाप्त हो जाता 
है, क्योंकि प्रणव ध्यान और स्मरण के कारण अन्तमु खली वृत्ति हो जाती है। और मोह दूर होने से मृत्यु भय संमाप्त हो 
जाता है। साथ ही प्रणव का उच्चारण, स्मरण, सूक्ष्म लिग शरीर कौ उत्तम गति एवं जीवात्मा को कारणावस्था श्री 
प्राप्त कर देता है । इस प्रकार प्रणव (ओं) का स्मरण मनुष्य को उत्तम गति प्राप्त कराता है। मन्त्र के अनुसार यह भी 
ज्ञातग्य है कि स्थलशरीर की परिणति भस्म मात्र है, राख का ढेर है केवल । अत: स्थल पांच भौतिक देह में ममत्व नहीं 
होना चाहिए। एवं प्रणव के उच्चारण ध्यान स्मरण द्वारा सूक्ष्म शरीर को सूत्रात्मा कारण अवस्था की ओर अग्रत्तर हुआ 
जाये, यही उत्तम मार है। 


इष्टादश सम्त्र 


अग्ने नय सुपथा राये अस्मान्विश्वानि देव बयुनानि विद्वान । 
युयोध्यस्य जुहुराणमेनों भूयिष्ठां त नन उक्ति विधेम |। 


सम्त्रान॒ुवाव - हे अग्ने, हे समस्त ज्ञान एवं कम को जानने वाले देव ! हमें कमंफलों के भोग के लिए शोभन 
मार्ग से ले चलें। तथा हमारे कुटिल वंचनात्मक पाप को विनष्ट करें। तब हम शुद्ध होकर अपना अभीष्ट प्राप्त कर 
लेंगे । इस कारण से हम आपको बार-बार नमस्कार करते हैं । 


ब्याल्या - भगवान्‌ हांकराचार्य के अनुसार “कुव॑स्तेवेह कर्माणि जिजीविषेच्छतं समा:” मन्त्र में प्रांतपादित 
सिद्धान्तानुसार जो व्यक्ष्ति अपरब्रह्म विषयक विद्या के साथ (जेसा कि--“विद्यां चाविद्यां च यस्तद्व धो भय सह” तथा 
“अविद्यया मृत्युं तीर्त्वा जिद्ययाउमृतमहनुते” मन्त्रों में ब्रतलाया गया है), अविद्यातत्करमं की उपासनापूर्वक जीवित रहना 
चाहता है वह किस मार्ग से अमृत पद प्राप्त करे यही विषय ]5, 6, 7, 8 भन्त्रों का है। ओर इगमें .देवयान मार्ग 
की य।चना को गयी है। 


प्रस्तुत मन्त्र में चोतनात्मक देव अग्नि से प्र.र्थन। की गयी है कि हे अग्निदेव ! हमें अवागवन चक्र में फंसाने 
बाले दक्षिण शा से न ले चल, अपितु सुन्दर उत्तरायण मार्ग से ले चल । सूपथा पद हो यह बतलाता है कि यहाँ दक्षिण 
मार्ग से भिन्‍न अ्रेष्ठ उत्तरायण मार्ग की प्रार्थना की जा रही है । 
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प्रार्थना का कारण क्‍या है, ओर वह अग्निदेव से ही क्‍यों की गयौ। उत्तर में आचाय॑ शंकर कहते हैं कि-- 
अग्निदेव ही सम्पूर्ण कमं, कमंफल भोग ओर प्रज्ञान के ज्ञाता हैं। तथा जो यहां याचक हैं वे कर्म करते हुए जीवन की 
इच्छा वाले, कमं और कमंफल विशिष्ट हैं। अत: कमंफल भोग के लिए अग्निदेव से शुभ मागं द्वारा ले जाने की प्रार्थना 
की गयी है । शुभ मार्ग से तभी जा पायेंगे जब पाप या अशुभ नष्ट हो। अतः पाप या अशुभ नाश को भी प्रार्थना की 
गयो है, कि हे अग्ने ! आप हमें वंचनात्मक कुटिल (जुहुराणम ) पाप से छुटकारा दिलवा दें । 


या हमारे उतर पापों को नष्ट कर दें क्‍योंकि ऐसा होने पर ही हम अभीष्ट उत्तम गति को पा सकते हैं। किन्तु 
यह प्रयाणकाल है अत: समय है नहीं इसलिए हे अग्ने ! हम आपक्रौ विज्येष सेवा परिचर्या नहीं कर सकते । इस कारण 
* केवल बार-बार तमस्छार ही कर सकते हैं और वह नमस्कार भी केवल वचनमात्र से । 


थिभज् - पूव मन्त्र में प्रणव पाठ के द्वारा मृत्यु के समय प्रणव के स्मरण का विधान किया । और इस मन्त्र में 

अग्निदेव से उत्तम उत्त रायण गति की प्रार्थना की गयी है। वेदों में अग्नि को ही ईश्वर का प्रतीक प्रकाशक दाहक अग्रणी 
माना गया है । अन्य देवों को, हृवि पहुंचाकर अग्निदेव ही पुष्ट करते हैं अत: वे अग्रणी पुरोहित हैं जेसा कि ऋग्वेक के 
प्रारम्भ में ही “अग्नि मीक्र पुरो हितम्‌” मन्त्र अग्नि की महत्ता को प्रकट करता है। देव का अर्थ ही प्रकाशक है। उप-* 
निददों में घूप मार्ग ओर अधि मार्ग बतलाये गये हैं । अधि दोतमान मागं है अत: देव अंर्थात्‌ प्रकाश स्वरूप अग्नि देव ही 
उस मार्ग का प्रकाश कर सकते हैं। इसोलिए ऋग्वेद के प्रारम्भ भें अ्नि स्तुति और यजुर्बेद माध्यन्दिनी तथा काण्व दोनों 
शाखानों के अन्त में आया हुआ उपयुक्त अध्मि से प्रार्थना परक मन्त्र बेदों में अग्निदेव के सर्वातिशायी महत्त्व को प्रकट 
करत्त है। यहाँ भी अग्नि देव से ही अधिमार्ग भोर उत्तरायण गति की प्राथंना की गयी है। अग्नि और देव दोनों पद 
ईहबर याचक भी हैं अतः कर्माध्यक्ष, कर्मसाक्षी, तेजस्वी अग्निदेव कुटिल कर्मो को भस्म करने को सामथ्य॑ रखते हैं। 
प्रबंचकता कुटि ता कभी परमात्मपद नहीं प्राप्त करा सकती । केवल ऋजुता, सरलता, निरभ्रिमानता ही परमात्मपद 
प्रदाव करा सकती है । इस उद्देश्य से, कुटिल प्रबंचकता नष्ट करने की प्राथंना ओर सरलता निरभिमातता का दयोतक 
अग्निदेव को बार-बार नमस्फार किया गया है| भाव यह हैं कि उत्तम रद्गति एयं परमात्मा की प्राप्ति बिना शा स्त्रोक्त 
सनन्‍्मार्ग का आचरण किये बिना नहीं हो सकती अत: कुटिल प्रवंचक पाप दूर रहकर सबंदा सन्‍्मागं का आश्रय लिया 
जाये। यही देव से प्रार्थना है ताकि देव सद्ब॒ृद्धि प्रदान करें और हम सनन्‍्मार्ग का अवलस्बन किये रहें । वंष्णवों के अनुसार 
यहां अपनी असामथ्य॑ प्रकट करते हुए बार-बार नमस्कार ईश्वर के प्रति सर्वधा शरणागति का द्योतक है । 


जाजाय शंकर के अनुसार प्रस्प का उपसंहार-- 


अविद्यया मृत्यु ती्त्या विद्ययाउमृतनुते, (० ]) बिनाक्षेन मृत्युं तीर्त्या सभ्मृत्याअमृतमश्नुते (म० 4 ) 
इन मन्त्रों को खुतकर यदि संदेह उत्पन्न हो जाये कि यहां विद्या शब्द से मुरुण परमात्मा विद्या या परमार्थ विद्या तथा अमृत 
पद से अमृतत्व अर्थ ही क्‍यों न लिया जाये ? हस सन्‍्देह का निराकरण आवश्यक है। सन्देह निराकरण के लिए आचार्य 
पूर्व में ही कह चुके हैं कि, परमात्माविद्या ओर कर्म का विरोध है इस कारण दोनों में समुच्चण नहीं हो सकता। किन्तु 
विरोध है कहां ! क्‍योंकि विरोध का निर्धारण भी शास्त्र से ही झेता है। ओर शास्त्र विद्या का भी विधान कर रहा है 
भविद्या का भी । जंसे शास्त्र कहता है--'मा हिस्या : सर्वाभूतानि” उसी प्रकार उसके बाप्त का विधान भी करता है--- 
'अध्बरे पंशूं हिस्यात्‌' । कुछ इसी अकार का समुच्यण, दिया अविद्या या विद्या और कर्म का भी सम्भव है यहां बिरोध 
है या नहीं इसका निंय भी शास्त्र ही करेगा अतः देखना यह है कि अन्यत्र शास्त्र इस विषय में क्‍या निर्णय देता है। 
क्योंकि ज्ञास्त्र समंत्र एक रूप ही हुआ है । 


कठोपमिबद्‌ कहता है--'दूरमेते विपरीते विवूच्ी अविद्या या भर विश्वा ,' इन दोनों की बति भिन्‍म है अत: 


दोनों बिशा जबिश्ञा सवंदा विपरीत हैं गिरुद्ध है। यदि मह आशंका की जाये कि प्रस्तुत ग्रन्ध में समुच्यय विश्ञान है अतः 
विरोध नहीं मानना चाहिए। तो उस्नफा उत्तर होगा कि प्रस्तुत ग्रन्थ में ह्वी बिच्या अविद्या के हैतु, स्वरुए और फल में 








833 


भेद है, विरोध है । अब प्रइन यह है |के विद्या तथा इनका विकल्प नहीं हो पकता, इसलिए समुच्चय मानना चाहिए | 
स्पोंकि विद्या! अंविद्या और उनका विरोध अविरोध ये सिद्ध पदा्ष हैं साथ्य नहीं । सिद्ध पदार्थ पुरुषाधीन नहीं होते । ओर 
विकल्प पुरुषाधीन साध्य कोटि के पदार्थों या विषयों में ही होता है । जेसे 'उदिते जुहोति 'अनुदिते जुहोति,' यहां सूर्योदय 
के पश्चात या यूठ में से एक विकन्प संमव है । किन्तु सूर्य है, अग्नि उष्ण है, प्रकाशक है | ये सिद्ध कोटि के उद्दाह्रण हैं । 
यहां विकल्प कथमपि नहीं हो सकता । अत: यदि विद्या अविद्या एक साथ नहीं रह सकती तो क्रमश: एक ही आश्रय में तो 
रह ही सकती है, यह्‌ .भी-एक आशंका है और इसके उत्तर में यही कहना पड़ेगा कि दोनों का आश्रय एक नहीं हो सकता 
क्योंकि विद्या के प्रकट होते ही अविद्या तिरोहित हो जायेगी । और जहां अविद्या है वहां विद्या नहीं रह सकती । कारण 
यह है कि दो बिरोघी ज्ञान, एक आश्रय में एक साथ कभी नहीं रह सकते। जैसे अग्नि उष्ण है, और शीतल है दोनों 
एकाश्रय में कंसे संभव हैं । जो उष्ण है वह शीतल नहीं हो सकता । उत्णता ज्ञान उत्पन्न होते ही शीतत्व ज्ञान को 
,निरस्त कर देगा । इस प्रकार एक ही चित्तरूप आश्रय में दो विपरीत ज्ञान एक साथ नहीं रह सकते और न ही ऐसे स्थल 
पर सन्देह या भ्रम की कोई गंजाइश है । 


जब 'यस्मिन्सर्वाणि घतान्यात्मेवाभूद्विजानत: ।' तत्र को मोह: क: शोक एकत्वमनुपश्यत: ।”” (म० 7) श्रुति के 
अनुसार शोक मोह आदि असम्भव हैं तब अविद्या कंसे: रहेगी | क्योंकि यही तो अविद्या है। और यह विद्या उत्पन्त होने 
पर उपय कते श्रुति के अनुसार अविद्या (शोक, मोह आदि) को नहीं रहने दे सकती । और जब अविद्या ही सम्भव नहीं, 
जो कि कर्म का उपादान कारण है तो तदाश्नित कर्म कंसते सम्भव हो सकते हैं । 


यहां 'अमृतमइनुते' पद में अमृत को आपेक्षिक अमृत मानना चाहिए। विद्या शब्द का परमात्मर्विद्या अर्थ इसलिए 
भी नहीं लिया जा सकता कि 'हिरण्यमयेन' आदि मन्त्रों के द्वारा अधि मार्ग आदि की याचना की गयो है जो परमात्म 
विद्या प्राप्ति के लिए अनावश्यक है, व्यर्थ है, निरथ्थंक है। परमात्म विद्यावित्‌ के लिए उत्तम मार्ग याचना सवंधा असम्भव 
है! अत: इस समग्र भ्रन्थ में उपासना के साथ ही कर्म का समुच्चय मानना चाहिए । परमात्मकिज्ञान के साथ तो समुच्चय 
असप्मब ही है और शास्त्र विरुद्ध भी। अत: कर्मोपासना समुच्चय दृष्टया ही मन्त्र संगति और ब्यारुया किया जाना 


समीनीन है । 





एम० ए० (पूर्वाढ्ध ) संस्कृत प्रदन-पत्र-६ 


प्रनुक्रमांक ### ००७ ### ##+# *## #++ 


उत्तर-पत्र पूरा हो जाने पर निम्नलिखित पते पर 
नरौटा दें :--- 

' मुक्त शिक्षा विद्यालय 

दिल्‍ली विश्वविद्यालय, 

४, कैबेलरी लाइस्स, 

विसली-१ १०००७ 








शिक्षा-सत्र 200]-202 


१. “यास्क एक बड़े भाषाशास्त्री थे! सिंद्ध कीजिए । 


2. शब्द के मित्यानित्यत्य के सम्बन्ध में निस्कतानुसार विवेचना कीजियें” 
3. वास्क द्वारा उल्लिखित पूर्ववर्ती आचायों पर टिप्पणी लिखिये 











एम० ए०' (पूर्वाद्ध॑) सस्कृत. न्‍ 
छात्र-अ्रश्न-पत्र 
पाठ 2 


प्रनुक्रमांक न प्राप्तांक '*' ****+ ***%, 
प्राध्यापक के हस्ताक्षर **' *** / *** *** 


उत्तर-पन्र पूरा हो जाने पर निम्नलिखित पते पर 
लौटा दें-- 
:मुक्त शिक्षा विद्यालय 
दिल्‍ली विश्वविद्यालय, 
४, कंवेलरी लाइल्स, 
दिल्‍ली-११०००७ 








शिका-सज् 


१. निरुक्‍त और निधष्टु पर एक संक्षिप्त टिप्पणी लिखिए । 
२. निरुकत के प्रथम ग्रध्याय में चित विषयों पर--एक लेख लिखिए । 
३. 'समाम्नायः समाम्नात:” इसको व्याख्या ठीजिए । 





4. 'सर्बाणि नामानि आस्यातजानि' इस विषय पर ऊहापोह पूर्वक विचार कीजिये | की 
6. 'निरक्‍्ताध्ययन की उपयोगिता' अथवा निरुक्‍्त के प्रयोजन बतलाइये । मन 





एम० ए० (पूर्वा््ध) संस्कृत प्रदन-पत्र-६ 


पध्रनुकर्मांक #++ *##+ ७++ #+* प्राप्तांक ** #०० ०७७७ #७## ## ७» ०५ 


प्राध्यापक के हस्ताक्ष र'*' **' *** ******* 








५ उत्तर-पन्न पूरा हो जाने पर निम्नलिखित पते पर 
नौटा दें :-- 
मुक्त शिक्षा विद्यालय 
दिल्ली विश्वविद्यालय, 
४, कंवेलरी लाइन्स, 
चिलली-११०००७ 
॥& लिल्य-सरछ | ह 
, “यास्क एक बड़े भावाशास्त्री थे', सिद्ध कीजिये । बः 


2. “निरकक्‍्त व्याकरण का पूरक” विवेचन कीजिये । 





एम० ए० (पर्वाद्ध) संस्कत प्रदन-पत्र-६ 


बह & 











अमुकवाफ #०# कक के -न्‍+भ 

इस प्रश्न-पत्र के साथ ख्रषनता उत्तर-वत्र नत्यी करके 

विम्नलिखिंत पते पर सोटा दें-.- 

मुक्त शशैक्षा विद्यालय 

दिल्‍ली विश्वविद्यालय, 

४, कैंबेलरी लाइम्स, 

दिल्‍ली-१ १०००७ 

(शिक्षा-सत्च॒ 20-202 

१. “झनथंका हि मन्त्रा: इस उक्ति का विवेचन कीजिए । 
२. “मन्त्रों की भ्रथ॑वत्ता' रे सम्बन्ध में 'कोत्स' का पूरपक्ष लिखक र--यास्क का सिद्धान्त बतलाइए । 
३. 'भ्रयंवन्त: शब्दसामास्यात्‌' इसकी युक्तियुक्त विवेषना कीजिए । 
कक 


“मन्त्र साथंक होते हैं! दोनों पक्षों की युक्तियाँ लिखिए । 





एम० ए० (पूर्वाद ) संरकृतत 














छात्म-उसर-पत्ष -- & फेबर--६ 
अकख्ॉष्ट #०१० ७७७ ०७७ ७०७७७ थ् 
अनुफर्माक * ** #4+७ ०७०७ ७७७ प्राष्यापक ी(ञुत हस्ताक्षर *** ७०७ ०७4७ # #७# कक ७क-क 
इस प्रश्न-पत्र के साथ अपना उत्तर-पत्ष नत्थी करडे 
चिल्ण कि कल पे ष्र छौटा हें... | #००५७७००५०३०+५५ ७७७ ७७७ ७७+१७७० ७७७ ००७ ७३१५० ७७० ५७ ० 
मुक्त शिक्षा विद्यालय एहुहू १९०००००००००००७० .०००००००००००००००००० ०००० ० 
दिल्ली विश्वविद्यालय, % +## $%# + ## % क्र # * # क $ के # # # # + « के कं # + # # ७४ # ## #+ ## +# ३७# # $# # # 
३, कैकैसरी लाइन्स, 
सि्ह्ली - १ र ७७७, ७६१५१ ०००७७७००७७७०७०७७०७ ०००० ७०७ ७०७ ७७७ ७७०७७ ७७०७ ७७७ ५७०७ ७७७ 
पिन फोश +००५१७५०७५१ ००७ ०७० ७७७ # # ७ 
शिक्षा-सत्ज॒ 20-2042 
१. 'नामानि आड्यातजानि' इस उक्ति का युक्तियुक्त विवेचन कोजिए | 
२. 'सभी नाम आदुूयातज नहीं होते हैं! गाग्यं के इस मत का विस्तार से खण्डन कीशिए | 
है... सभी शब्द अ्युत्पत्तिजस्य होते हैं| सिड कोजिए । 
४. 'ताम किया के अधार पर पड़ते हैं! इस सम्दर्भ में यास्क की अवधारणा लिखिए । 
३. यास्‍्क का सिद्धांत है--कि जिस “नाम” में जिस किसो धातु से 'स्वर, संस्कार तथा अथ' का साहश्य 


हो---उस धातु से निष्पन्न समझना चाहिए । 


(तद्‌ यत्र स्वर संस्कारों समयों, प्रादेशिकेन गरुणणन अन्वितों स्याताम्‌ | सर्व प्रादेशिकम' इसकी । 
विवेचना कीजिए ।) 














एम० ए० (पूर्वाठ्े) संस्कृत प्रदन-पत्र-६ 


प्राप्तांक *** ७०७ ००० ०७० ७०० *०० ०; 
धनुक्रमांक ७०० ७३९ ००० ००७५ ७०० प्राध्यापक के हस्ताक्षर ७०७ ०७0५० ००७ #०७ ७०० ७०७ »०० 





उत्तर-पत्र पूरा हो आने पर निम्नलिखित पते पर 
लौटा बें-- 

मुक्त शिक्षा विद्यालय पता "** *** **/*** *«« «०० ०००००००० ००० ००० «०0 /०० ००० »०० 
५, कैवेसरी साइन्स, 
दिल्‍ली-१ ॥ ०००५७ की पिन कोड *'* ००० ००७ ०७७०० ०७०० 








खिल्ा-सभ्यः - 


“उपसगं' किसे कहते हैं ? तथा वे कितने होते हैं? सारगर्भित टिप्पणी. लिखिए । न 
'उच्चावचा: पदार्था भवन्तीति गाग्य' इसको व्याख्या कीजिए । 

. “उपसर्म खोतक होते हैं' युक्तियुक्त विवेचना कीजिए | 

उपसर्गों के सम्बन्ध में 'शाकटायन' एवं 'गाग्यं' का मत बतलाते हुए यास्क की मान्यता लिखिए । 


७ आम. 


ह< ७० (० ८० 





एम० ए० (पूर्वाद) संस्कृत 


छात्र-सत्तर-स्त्र -- + पैपर--६ 


इस प्रश्न-पत्र के साथ अपना उत्तर-पत्ष नत्यी करके 
निम्नलिखित पते पर लौटा दें... 


मुक्त शिक्षा विद्यालय 


दिल्‍ली विश्वविद्यासय, 
३, कैंबेलरी लाइम्स, 
किली-१ ९०००७. 








१. निपात क्या होते हैं--सथा उनकी संख्या बदलाइए । 
२. यास्क के अभुसार निषातों के विभिंग्त अर्थ निछिए । 
३. 'कर्मोपलंत्रह' निष्ात कौम ते होते हैं-विश्वद विवेचन फ्रीलिए । 
४. भिपाततों का तिवंघंन बतलाकर-मिषातों के अयोव दिखलाइए । 











एम० ए० (पूर्वाद) 


अनुकमांक #०७००+ + ९७ +4-+ 


इस प्रश्न-पत्र के साथ अपना उत्तर-पत्र तत्यों करके 
मिम्नलिलित पते पर लौटा दें--- 


मुक्त शिक्षा विद्यालय 
दिल्‍ली विश्वविद्यालय, 
४, कैवेलरी लाइस्स, 
दिल्‍ली-११०००७. 


पा  नननननननननननमन-म---म--म-मममनननम--न-मान मनन दनमनकनननन»»»ऊक-नकन+« ५» मनन नम नभ+-म-न- मम तन» न+-++++++ममकममक 3० नो चनल--.+००«« 


शिक्षा-सत्र 204-2042 





“यास्क की निवं बन-प्रक्रिवा' पर एक टिप्पणी लिख्षिए । 

द्वितीय अध्याय (निरक्त के) में बलणित 'निर्यंचन' के सिद्धान्त बतलाइए । 
यार्ऋ द्वारा किये. गये'नियय बनों को समीक्षा कोजिए । 

निर्बंचन करते हुए 'अर्ण कौ प्रधानता' (अधंनित्य: परीक्षेत्‌) .का विवेचन कोजिए । 

'निदकित विद्वान! (2090००४89) के परित्रेक्ष में 'निदक्त शास्त्र का महत्व प्रतियादित कीजिए । 


.ू हा एूल जुछ हर 








एन० ९« (पूर्वाद) संस्कृत 





छाख-उत्तर-पत्र-9 केषर-..६ 
प्राध्याॉक*' ** ज् है" 

अमुकर्मांक ७७७७० प्राभ्यापक के हस्ताक्षर ****** ७००७७० ७७७ 
उत्तर-स्क पूरा. हो जाने पर निम्नलिखित पे कर ऋष ०७७७७ ना 
थौड़ा "मा गान #&# #क+%# ०७% +# >+ # ## के #ै#ऑ क + +# कफ #8> >+ + के की मओक सेन | 
मुक्त शिक्षा विद्यालय पा *** 
दिल्‍ली विश्वविद्यालय, 
१, केलरी लाइग्स, 


विहमो-११०००७- # ०७७ ७०७७ *++# क.# # ७ # #॥ #७# #छ ९७+ २१३७७ ७ ++ ७७४७ *## ० ++क 





लिक्षा-सभ्चञ' 20-202 
न टिकी निशील कि तक नल शलनल कील कल जल ल जा लाल जीन जलन जल जज जनक लि लिक कक... जज शमिललिली कल मिलती अमर कक जल डर कक नल असल 


'बैदिक--देवता' से यास्क क्‍या मानते हैं -सारगाभित टिप्पणी सिखिए। 

“मम्तरों में देवता-परीक्षा' का प्रकार बतनाइए । 

यास्क का मत बतलाते हुए - 'देवताओं के आकार पर” एक समोक्षात्मक टिप्पणी लिखिए । 
देवताओं की संक्या या देवताओं का बर्गोक रण के विषय में यास्क का मनन्‍्तब्य लिबिए । 


न... गे) ला] 


छू 
पा 





पूर्वार्ड, 

एम० ९० (पूवाद्ध) संस्कृत 
छात-उत्तर-पत- १6 पेपर--६ 
प्राप्तांक*** *** *** *** ९: 
अमुक्रमांक *** ९०० *** ००० प्राध्यापक के हस्ताक्ष र*************** 

उत्तर-पत्र पूरा हो जाने पर निम्नलिखित पते पर ७७७४७: ह ७७७७७ 
लौटा दें-.- नाम 
मुक्त शिक्षा विद्याय | चला ७० 
दिल्ली विश्वविद्यालय, #+१० ०१५७ ००० $७# ७१७ ०३१५ *++० ७७५ 9७७० +०० ४७७०७ ५५० ०५०+१ +>+» 


६, कवेलरी लाइम्स, 
बविललो-११०००७- ००००००००००००७०७०७० ००७ ००७ *००७०७७००००७००७७०७०७० ०० 


#्र 
हि 
है 

ज++सत> | ऑन 323अ»ज२»«नीयनी- जीन पन्‍यऋअज»%अऋ»मनााओ- 








शिक्षा-सत्र 


“अग्नि! देवता का विस्तार से विवेधन कीचिए । 

'जातवेदस्‌' शब्द यास्क के अनुसार किस देबता के लिए प्रयुक्त हुआा है--विस्तार से लिखिए । 
'वेश्वानर' का बिशव विवेचल कौणिए । 

अग्नि, जातवेदस्‌ एवं वेश्वानर --'तीनों पार्थिव अश्वि हैं', समीक्षा कीजिए । 


6 4 ८९० «७ 





